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۶۸ ۶را تع 


اسلام او ر سائنس 


محمد رفیع الدین 
سائنس کیا ٛے ؟ 


علم کے جس شعبہ کو ہم سائنس کہہتے ہیں ا کا دؤسرا نام علم کاثنات 
ےہ جس میں انسان کا علم بھی شامل ے ۔ سائنسی علوم یکلید کائنات کے قدرق 
حالات اور واقعات کا یا دوسرے لفظوں میں مظاعر قدرت کا مشاعلہ ےہ ۔ 
جو ھمارے حواس خمسه کے ذریعہ ے عمل میں آتا ہے ۔ سائنسداں کائنات کے 
مشاعدہ ے کچھ نتائج اخذ کرتا ہے پھر ان نتائج کو ایک قابل فہم تنظیم 
اور ترتیب کے ساتھ جمع کرتا ے ۔ ہر درست سائنسی نتیجہ کو عم ایک 
سستقل علمی حقیقت یا قانون قدرت سمجھتے ہیں ۔ متاعدہ ے دریافت ھوۓ والے 
نٹائج یا علی حقائق' کو جب ۔تّبّ۔اور مَنظم کر لیا جاتا ہے تو اے عم 
سائنس ککپتے ہیں ۔ 


بعض وقت سائنسدان کائنات َ حالات اور واقعات کا مشاھدہ براہ راست 
ان کی قدرق حالت میں کرتا ھے اور اس غرض کے لۓ ان کو ڈھونڈھ نکالتا ے 
اور خُود ان کے قریب جاتا ہے ۔ لیکن .بعض وقت وہ اپنے معمل کے 
اندر کائنات کے حالات اور واقعات کو مصنوعی طور پر پیدا کرکے ان کا سشاعدہ 
کرتا ے ۔ گویا ان کو اپنے قریب لاتا ے لیکن خواہ سائنسداں مظاعر قدرت 
کے قریب خود جاۓ یا ان کو اپتے قریب لاۓ دونوں صورتوں میں وہ کائنات 
کے مشاهدہ اور مطالعہ کی خاطر اپنے لئے سہولتیں پیدا کرۓ کی کوشش کرتا 
سے ۔ سائنسداں کی اس کوششش کو تجربە کا نام دیا جاتا ے ۔ تجربہ ی غرض 
مشاعدہ ے اور مشاعدہ کی غرض غور و فکر کے بعد نتائج اخذ کرنا ۔ بعض وقت 
ہے الگ تھلگ سائنسی ححائق ملکر ایک ایمی جتیقت کی طزفۃ راہ نَاق 
کرۓے ہیں جو براہ راست تجربہ اور مشا دہ کے طریقوں ے ثابت شدہ نہیں عوتی ۔ 
تاھم چونکہ وہ بعض ثابت شدہ حتائق کو منظم کرتی ھے۔ اس لے سائنسداں 


۳ 
ے ایک قابل یقین نظریہ کے طور پر اپنے سائنسی حقائق میں داخل کرتا ھے ۔ 
اس کی وجہ یہ ے کہ ایسا کرۓ کے بغیر اس کے الگ تھلگ سائنسی حقائق 
قابل فہم نہیں ھوۓ اور ان میں کوئی عقلی تنظیم یا وحدت پیدا نہیں ھوسکتی 
لھذاٴ یه نظریہ بھی جب تک کہ ۔ائیچےٹقائق ا غلط ثابت نہ کریں 
ایک سائسی حقیقت کا درجہ رکھتا ے کیونکه وہ بھی ھمارے مشاھدات کے 
ٹتائج میں شامل هوتا ھے ۔ 


سائنسداں کے اس طریق تحقیق کو جس کک روح کاٴنات کا مشاھدہ اور 
مطالعه ھے ۔ سائنسی طریق تحتیق یا سائینٹفک میتٹھڈ (۔ 361000 >آناہ1ء:5) 
کہا جاتا ھت ائن ے ظاھر هےہ کہ ساادسداں کے طریق تحقیق کے'چار 
سرحلے ہوۓ یں : 

اول ۔۔ تجربه )5>55۰۲1::١۸٥۱(‏ 

ذڈویم ۔ مشاعدہ ( بہا۲۷1:ا0) 

سویم -۔ اخذ تائج ( ٢٤٠۶ہ٥۱۵۶۰۲)‏ 


جہارم ۔۔ تنظیم نتائج ( ہہ“ 16160 ۴٠ہ‏ ۸۷۶1:۱ ۸٥٥ہ::(5)‏ 
مائنءی علوم کی .میں 


کائنات کے تین واضح طبقے ہیں () مادہ (م) زندہ اجسام اور (م) نفس 
انسانی اور ان کے بالمتابل علم کائنات یا سائنس کہ بھی تین بڑے حصے ہیں ۔ 


)( مادہ کی ماعیت ہے تعلق رکھنے والے علوم یا طبعیاق علوم جن میں 
علم طبعیات؛ علم کیمیاء علم الافااک: علم الارض وغیرہ علوم 
شاسمل ہیں - 


(م) زندگی کی ما۔یت سے تعلق رکھنے والے علوم یا حیاتیاق علوم جن 
میں علم حیاتیات؛ علم نباتاتء علم الحیواناتء علم الجنین؛ علم 
الابدانء طب وغیرہ علوم شامل ھیں ۔ 


(م) نفس انسانی کی ماھیت اور اس کے مظاھر سے تعلق رکھنے والے علوم 
یا انسانی یا نفسیاتیق علوم جن میں نفسیات فرد؛ نفسیات جماعت؛ 
علم -التاریخ؛ علم السیاستء علم الاخلاقء علم الاقتصادء علم 


و2 


7 


۳٣ 


القانونء علم التعلیم؛ وغیرہ شامل هیں ۔اگر غور ے دیکھا جاۓٗ 
تو ریاضیات اور منطق بھی نفسیات ھی کی شاخیں ہیں ۔ کیونکە 
وہ ان اصولوں کی تشریح اور تفصیل پر مشتمل ہیں جن کے مطابق 
ڈھن انسانی سوجتا ے ۔ 7 


ہم سائننس کے ان شعبوں کو اختصار کی غرض سے اعلىی الترتیب؛ طبعیات؛ 
اور حیاتیات اور نفسیات بھی کہهہ سکتے ہیں ۔ 


سائن۔داں کے بنیادی اعتقادات 


بعض اوقات یه سمجھا جاتا ےہ کہ سائنس کو اعتقاد سے کوئی تعق 
نہیں اور دور حاضر کا سائنسداں اپٹی تحقیق کسی ایسے اعتقاد نے شروع نہیں 
کرتا جس کو اس ۓ بلا ثبوت پہلے ے قبول کرلیا ھو۔ بلک وہ خالی الذھن 
ہوتا ےہ اور اس کے مشاہدات جس طرف اسے لے جاۓ ہیں ۔چلا جاتا ے 
یه خیال درست نہیں ھر سائنسداں اپنی سائنسی تحقیق کی بئیاد کے طور پر حقیقت 
سائنس یا حقیقت علم کے متعلق کچھ عقائد رکھتا ھے جو خود حقیقت کائنات 
کے کسی عقیدہ سے ماخوذ ہرےۓ یں اور جو اس کی تحقیق کے نتائج پر 
اثر انداز ھوے ہیں ۔ مثاڑ هر سائنسداں شروع سے ھی اس بات کا اعتقاد رکھتا 
ہے که کائنات ایک یکساں کل یا وحدت سے ۔ یعنی وہ فاصلهہ اور وقت دونوں 
کے لحاظ ے ایے منطقوں یا حصوں میں بٹی ہوئی نہیں جن میں متضاد قسم کے 
قوانین قدرت جاری ہوں ۔ کائنات کے قوائین مسلسل اور مستقل یں وہ نہ صرف 
هر جگه ایک ھی ہیں بلکہ ہر زمانه میں بھی ایک ھی رہتے هیں ۔ اس میں 
شک نہیں کہ سائنسداں کا یه عقیدہ صحیح ہے اور اس کی صحت کی ایک دلیل 
یہ ے کہ وہ آج تک غلط ثابت نہیں ہوسکا۔ یه عقیدہ سائنسی تحقیق کا باعث 
عے اس کا نتیجهہ نہیں؛ سائنس کی تمام ترقیات جو اب تک ممکن ہوئی یں ان 
کی بنیاد یہی عقیدہ ے۔ اگر سائنسداں اس عقیدہ ے آغاز نہ کرۓ اور یه عقیدہ 
صحیح نه ھوتا تو سائنس ممکن ھی نہ ہوتی ۔ یہی وہ عقیدہ ے جو سائنسداں 
کو سائنسی تحقیق کے لئے اکساتا ہے اور اسی کی تصدیق سے وہ اپنے سائنسی 
نتائج پر مطمئن ھوتا ے اور اس کی راہ پر آگے قدم اٹھاتا ھے ۔ ظاھر ےہ کہ 
اگر سائنسداں کو معلوم هو جاے که جو سائنسی حقیقت اس نۓ اپنی تحقیق 
سے آج اسوقت اور اس مقام پر دریافت کی ہے وہ محض وقتی اور مقامی ہے اور 
اس کی متبادل یا متوازی سائنسی حقیقتیں اس کائنات میں بہت سی ہیں یا 


مم 


آئندہ ھوسکتی ھیں ۔ مثل اگر اےے یه خیال هو کهہ پانی سطح سمندر سے یکساں 
بلندی پر کہیں تو سو درجہ حرارت پر اور کہیں پچاسی درجهٴ حرارت پر ابلتا 
ےاو ز5س ی‌خاص مقاء پرکسی وقت.  ,‏ درجه حرارت پراو ر5سی اور وقت پچاس‌درجہ 
حرارت پر ابلنا ے تو وہ اپنی اس تحقیق کے نتیجہ کو بیکار سمجھ کر چھوڑ دیکا ۔ 


کائنات کی وحدت کے نتائج 


پھر کاثنات کی اسی وحدت کی وجه ے سائنسداں بلا ثبوت اور بلا دلیل 
یه عقیدہ بھی رکھتاٴے کھ سائنس ایک وحدت تھے اور تمام سچے سائنسی حقائق 
واء وہ طبیعاتی ھوںء یا حیاتیاتی یا نفسیاتق ایک دوسرے کے ساتھ عقلی طور پر 
وابنتہ هو ہیں ایک دوسرے کے ساتھ علمی ربط و غبط رکھتے :ہیں ۔ 
ایک دوسرے کو سہارا دیتے ایک دوسرے کی تائید اور توئیق کرے ھیں 
اور ايک 'دؤوسرے پر روشنی'ڈالنے ھیں اور کسی ضورت میں بھی آپس من 
ایک ڈؤسرے ے متضاد نہیں عوے اور ایک دوسرے کی علمی اور عتلی خالفت 
نہیں کر تا سائنسداں بلا ثبوت اور بلا دلیل یه عقیله رکھتا ۓے که تمام 
سائنسی:حقائق مل کر ایک ایسا عقلی اور علمٰی نظام بناۓ ہیں کہ اگ رکوئی ایسی 
نام نہاد''سائنمی حثیقت؛؛ اس میں داخل کردی جاۓ جو سجی سائنسی حقیقت نہ هو 
تو ؤہ اس نظام میں سما نہیں سکتی کیونکه تمام سائنسی حقائق اس کی علمی اور 
عقلی غالفت کرۓ ھیں ۔ اسی اعتقاد کی وجہ ے جب سائنسداں دیکھتا ے کھ 
اس کی تحقیق کے ذریعہ ہے کوئی ایسی سائنسی حقیقت آشکار ہوئی ے جو 
کسی دوسری سائنسی حقیقت ے جو پہلے سے معلوم اور مسلم ہو ثکراتی ے 
تو وہ اپنی تحقیقی کو ناقص سمجھتا سے اور اس !'نام نہاد؛ہ سائنسی حقیقت کو 
غلط سمجھ کر رذ کر دیتا کے یا پھر پہلی معلوم اور مسلم سائنسی حقیقت 
پر شبہ کرۓ لگتا ے تاس پر نظر ثانی کرتا ے اور اکر وہ غلط هو تو اے 
رد کر دیتا سے ۔سائنسی حقائق کی وحدت کا نتیجہ یہ ے کہ جب سائنس 
کا کوئی حصہ غلط طور ہر ترق کر رھا هو تو ساری سائنس ک ترق پر اس کا 
برا اثر پڑتا ے یہاں تک کہ سائنس کے بعض حصوں کی ترق بالکل رک جاتی ے 
سائ:سداں بلا ثبوت اور بلا دلیل یه اعتقاد رکھتا ھے کہ ہر سجی سائنسی حقیقت 
بہت سی اور سائنسی حقیقتوں ہر روشنی ڈالتی ے اور اگر اس ۓ ایک ایسی 
حقیق ت کو رد کردیا تو بہت سی اور سائنسی حقیقتیں اس کی نظروں سے اوجھل 
ھوجائیں گی اور سائنس کی ترق اس کے کسی نہ کسی شعبہ یا حصه میں رک 
جاۓ گی ۔ یہ وہ اعتقادات ھیں جن ے سائنسداں اپنی تحقیق کا آغاز کرتا ھت 


یہ اعتقادات اس تحقیق کے آغاز سے پہلے اسکے دل کے اندر بطور سسلمات کے 
موجود ہھوۓ یں ۔ وہ ان کو ثابت نہیں کرتا بلکہ قبول کرتا ہے اور ان کک 


سائنس کی وحدت کا ہب 
حقیقت کائنات کی وحدت ا ے 


سائنسداں وحدت کائنات اور وحدت سائنس پر بلا ثبوت اور بلا دلیل 
اعتقاد کیوں رکهتا ہے ۔اس کی وج یہ ےہ کہ وہ بحیثیت انسان اپنی 
فطرت سے ایسا کرۓ کے لئے جبور سے ۔ انسان کی فطرت کے اندر یه اعتقاد 
ودیعت "کیا گیا ے کہ حقیقت کائنات ایک سے اور ساری کائنات اسی کا مظہر 
سے اور خواہ سائنسداں اپنے اس وجدانی اعتقاد کا اعتراف کرے یا نہ کرے 
لیکن یه اعتقاد پھر بھی اس کی فطرت کے جزو لاینفک کے طور ہر اس کے لاشعور 
میں جاکزیں رتا ے اور وہ اس اعتقاد کے مطابق عمل کرۓ ہر جبور ھوتا ے ۔ 
جب تک حقیقت کائنات کو شعوری یا لاشعوری طور پر ایک نە مانا جاۓ سائنسی 
حقائق کی وحدت کو ماننا ممکن نہیں اس کی وجھ یه ہے که وحدت بغیر نظم 
یا اتحاد کے نہیں عوق اور نظم متحد کرۓ والے یا منظم کرے والے کسی 
سکزی اصول کے بغیر محال ہے ۔ پھر يہ ضروری سے کہ جو اصول تعام 
سائنسی حقائق کو متحد اور منظم کرے وہ ان کی جان یا روح یا آخری حقیقت 
کے طور پر هو۔ یعنی وہ حقیقت الحقائق یعنی کائنات کی آخری حقیقت هو اور تمام 
سائنسی حقائق اس کی تشریح اور تفسیر کے اجزا اور عناصر ہوں اور اس کے 
ساتھ علمی ربط اور عقلی مطابقت رکھتے ھوں دراصل سائنسی حقائق کے باعمی 
علمی اور عقلىی ربط و ضبط کی وجہ یہی ے کہ وہ سب حقیقت کائثنات کے ساتھ 
عقلی اور علمی ربط و ضبط رکھتے هیں ۔ سائنسداں کا شعوری یا لاشعوری تصور 
حقیقت ھمیشہ اس کے ساتھ رھتا ھے اور اس کے سائنسی نتائج پر اثر انداز ھوتا 
رھتا ےے اور چونکە سائنسی حقائق صرف صحیح تصور حقیقت کے ساتھ مطابقت 
رکھتے ھیں اور کسی غلط تصور حقیقت کے ساتھ مطابقت نہیں رکھ سکتے لہذا 
اگر سائنسداں کا تصور حقیقت درست ھوگا تو اس کی سائنسی تحقیق درست ھوگی 
اور اس کو درست نتائج تک پہنچاۓ گی ورنہ جابجا غلط ھوجاۓٗ گی اور 
آخرکار رک جاۓگی۔ ظاہر ہے کہ یه صورت نفسیاتی یا سائنسی علوم کے دائرہ 
میں جو تصور حقیقت کے ساتھ زیادہ قریب کا تعلق رکھتے ھیں زیادہ شدت ے 
نمودار ھوگی ۔ تصور حقیقت کے غلط ہوۓ سے سائنس کے غلط ھوجاۓ کی وجہ 


۹ 


یہ ھے کہ اس صورت میں سائنسداں غیر شعوری طور پر بعض صحیح سائنسی 
حقائق کو بدل کر اپنے غلط تصور حقیقت کے مطابق کرتا جاتا ے اور بعض 
غلط نام نہاد ''سائنسی حقائق؛؛ کو جو اس کے مطابق ھوں صحیح سمجھ کر 
قبول کرتا جانا ے ۔ 


فلسفہ کا کام یہ ۓے کہ وہ آشکار طور پر کسی تصور حقیقت کو پیشن 
کرتا ے اور اس کے ساتھ تمام سائنسی حقائق کی عقلی اور علمی مطابقت کو 
ظاہر کرئۓ کی کوششض کرٹا ہے ۔فلسفیوں ۓ صحیح تصور حقیقت کے ختاف 
نظریات قائم کٹۓے ہیں اور قدرق طور پر ہر فلسفی ۓ یہ بتاۓ کی کوشش کی ے 
که تمام سائنسی حقائق صرف اسی کے تصور حقیقت کے ساتھ مطابقت رکھتے هیں ۔ 
لہذا اسی کا تصور حقیقت صحیح سے لیکن چونکہ صرف ایک ھی تصور حقیقت 
تمام سائنسی حقائق کو متحد اور منظم کر سکتا ے ۔ اسلئے ظاھر ے کہ درست 
تصور حقیقت صرف ایک ھی ہوسکتا ے۔ 


۔سلمانوں کا تصور حقیقت 


روسی اشتراکیوں کے نزدیک یه تصور حقیقت مادہ ہے لیکن مسلمانوں 
کے نزدیک یه تصور حقیقت خدا سے ۔ لہذا مسلمائوں کے نزدیک یہی تصور 
مت اف گے نیا سائنسی حتائق اق رکھتے میں ارَراتیپڑ تام 
سائنسی حقائق ے مطابقت رکھتا چد" اور ان کی طرف صحیح راہ نمائی کرتا ے ۔ 
باق ھر قسم کے تصورات حقیقت سائنس کی مجموعی ترق کہ لئے مضر ہیں ۔ 
دراصل ایک ھی تصور حقیقت ایسا ے جو وحدت عالم اور وحدت علم کی معقول 
اور تابل قبول تشریح کر سکتا ہے اور وہ ۔سلمانوں کا تصور حقیقتت ھے ج۔کی 
رو ے وہ یہ مانتے ہیں که سائنسی حقاٴق اور قوانین قدرت کی حقیقت اور 
اصلیت یم عے کہ وہ کات میں خدا کے تخذلیقی اور تربیتی اعمال و افعال ہیں اور 
خدا ایک شخصیت ے اور شخصیت ا لاج کہ اس کا صرف ایک مقصد یا 
مدعا ھوتا ے جس کے ماتحت اس کے سارے اعمال و افعال سرزد ہھوۓ ھیں ۔ 
جہاں بھی ھمیں اعمال اور افعال کا ایک منظم سلسله نظر آۓ وهاں کسی 
شخصیت کی کارفرمائی کا موجود هونا ضروری ھے۔ فرد انسانی کے اعمال و افعال 
کے اندر بھی ایک وحدت ھوق ے کیونکه وہ بھی ایک شخصیت ہے اور بیک 
وقت ھمیشه ایک مقصد اورمدعا کے ماتحت اپنے سارے کام کرتا ہے ۔ 


چونکہ کائنات کی تخلیق ے خدا کا ایک مقصد ہے لہذا خدا کے سارے 


ُرًٌطسںطظ۶ططلطنگنئٛئٛ ز نانل.-.ٌ-..”.‫.."م۔۔ 


)۔ 


2 
اعمال و افعال میں جو قوانین قدرت یا سائنسی حتائق ی صورت اختیار گرۓےۓ یں 
ایک وحدت موجود ے ۔اس کے برعکس چونکھ قوائین قدرت یا کائنات کے اعمال 
و افعال او اندر ایک وحدت موجود ے لہذا ضروری ے کە ان اعمال و انعال 
کا باعث کوئی شخصیت هو جو کائنات کی خالق ھو۔ 


وحدت کائنات ہے خدا کے وجود 
کا قرآنی ا تشہاد 


سا ہثائنات سا باعث ید سے کہ اس کا کور پا کے مو 
ایک ھی ےہ اور ِس سے مقصد کی وحدت کا باعث کیل نظ کہ اع کا کی 
خالق ےے اور وہ خالق ایک ھی ے وحدت کائنات پر سائنسدائوءە غیر شعوری 
ومدای استقاد کا بام تا ان کی فطرت یا یہ غنی اور غیر مگ کے کهھ 
و کائنات کا ایک مقصد مائیں اور وہ مقصد ایک ھی هو اور اکا ایک خالق 
تسلیم کریں اور وہ خالق ایک ھی ٭و۔ہ 


او دس سر بس پان کے بیو سے کو راکش کا ے که کائنات کا 
کوٹی خالق ے اور وہ خالق ایک ھی ے۔ 


ماتری ق خلق الرحمن من قورت ‏ رترمخ کے یلو اب اتا یق 

نارجم البصر ھل تری من نطور تخلیق میں کوئی فرق نہ دیکھیں 

ثم ارجم البصر کرتین ینقلب ار - گر ۔ذرا تر 5وڑائۓے اور کائنات 

اليكَ خا؛اً وھو حسیر۔ کا مشاھدہ کیچۓے کیا آپ کو 
خدا کی اس تخلیق میں کبھی 
کوٹی دراڑ نظر آتا ے ۔ پھر دوبارہ 
نظر دوڑائیے اور دیکھۓ ۔ نگاھیں 
مایوس اور درماندہ ھوکر لوٹینگی 
کے خدا کی تخلیق میں کبھی 
کوئی دراڑ نہیں (کیا کائنات کی یه 
وحدت اس کی مقصدیت کا اور 
پھر اس کی مقصدیت کسی خالق 
کائنات کی ھستی اور وحدت کا 
ثبوت نہیں) ۔. 


ہل ارأیتم ما تدعون من دون اللہ (ترجمە) اے پیغبر کہۓ ۔ کیا 

ارونی ماذا خقوا من الارض ام تمہیں معلوم ہے کہ تم خدا کو 

لھم شرل فی ااسموت۔ چھوڑ کر کس کی عبادت کرے 
ھو۔ مجھے بتاؤ تو سہی کہ آیا 
انہوں ۓ زین میں کچھ پیدا 
کیا ہے یا آسمانوں کی تخلیق 
میں ان کا کوئی حصہ ھے۔ 


یعنی اگر کائنات کی تخلیق میں خدا کے ساتھ کوئی اور شریک ہوتا تو زین و 
آسیان میںاكہَلل تو اس کی اپنی تخلیق کا کوئی نشان ملتا جیا جدا قیم ۓ 
قوائین قذرت ناغذ هوۓ ۔ ظاہرے کہ منکرین قرآن حکیم کے اس سوال کے جواب میں 
امی کاثنات کا ایک حصہ پیٹس کرگے معقولیت کے ساتھ نہیں کہہ سکتے تھے 
کہ يہ حصہ خدا کے اس شریک ۓ پیدا کیا تھے جے ھم مانتے ھیں ۔ کیونکھ 
جب تکائنات کے اس حصه-میں. بھی قوائن قدرت وھی ھیں جو باق کائنات میں 
تالق کس ارح سے نما ەوا سگا اھ کہ اس کا تخالق وھی نیت جو ام 
کائنات کا ہے ۔ 


نلہہ سائنس کا ھی ایک شےہ ہہ ے 


فلسفہ اور سائنس کے اس باھمی تعلق کی بناء پر ہم فلسفہ کو سائنس سے 
الگ نہیں کرسکتے ۔ جب تک سائنس کاکام یہ ہے کہ وہ اپنے دریافت کے ھوے 
حقائق کی تشریح؛ توجیہہ یا تنظیم کے لئے نظریات قائم کرے۔ فلسفه اور سائنس 
میں کوئی واضح اَىّاز نہیں کیا جاسکتا ۔ بلک صرف یہی کہا جاسکتا کہ فلسفهہ 
بوری کائنات کی سائنسی تحقیق کی وہ چوتھی اور آخری منزل ہے جہاں تمام 
کائنات کا سائنسی علم؛ تجربہ اور مشاہدہ اور استتاج کے تینوں مرحلوں ے گذر 
کر تنظیم نتائجچ کے چوتھے مرحله میں داخل ھوتا ہے ۔ دراصل جب سائنسی 
تحقیق اپنی جموعی حیثیت ے اپنے آخری درجہ پر پہنچتی ےہ تو ہم اے فلہفهھ 


کہتے ھیں ۔ 
سلمان سائنسی اریق تحقیق کے 
موجد اور ۔ائنسی علوم کے بانئی تھے 
بعض یورں مصنفوں کی غلط یانیوں کی وجہ ے دنا مدت تک اس 
غلط فہمی میں مپتلا رھی ہے کہ سائنسی علوم اور سائدمی طریق تحقیق کے موجد 


یورپ کے لوگ ہیں ۔ چنانچہ بعض لوگوں کا خیال یە تھا کە سائنسی طریق تحقیق 
کا موجد روجر بیکن (0ہ 88 آ۴ع٥!۴)‏ یا اس کا ایک اور ہم نام ے لیکن 
سائنسی علوم کی تاریخ کے موضوع پر حال کی علمی تحقیق نۓ اس ناقابل تردید 
تاریخی حقیقت ہے پردہ چاک کردیا ہے کہ سائنسی طریق تحقیق جس کی بدولت 
موجودہ سائنسی علوم وجود میں آکر ترق پذیر ھوۓ ہیں سسلمانوں ۓ ایجاد 
کیا تھا اور یورپ کے حاليه سائنسی علوم کی بنیاد بھی مسلمانوں ۓ رکھی تھی 
پھر بعض لوگوں ۓ یه سمجھ رکھا تھا که مسلعانوں ۓ سائنسی طریق تحقیق 
یونانیوں ے سیکھا تھا اور اپنے سائنسی علوم ک بنیاد یونائیوں کی سائنس پر رکھی 
تھی ۔ لیکن یه خیال بھی درست نہیں ۔ رر 

تعمیر انسانیت (1001840:47] ١٢٤‏ یدصن )٦0٦ (4٥‏ کا مصنف یپرفالٹ 
( 8188018) اس قسم کی تمام غلط فہمیوں کی پر زور تردید کرۓ ھوے 
لکھتاے : 


”عصر جدید کی دنیا میں عربوں کی تہذیب کا عظیم الشان حصه 
سائنس ہے لیکن اس کے پھل کو پکنے میں کچھ دیر لگی ۔جب 
تک ھہانوی عربوں کی تہذیب ٹاریک میں دوبارہ گم نہیں ہوئی ۔ 
وہ دیو سہیب جس کو اس نۓ جنم دیا تھا اپنی پوری قوت کے ساتھ 
کھڑا نہیں ھوا۔ یہ فتط سائنس عی نہیں تھی جس ۓ یورپ کو 
زندہ کیا ۔اسلام کی تہذیب کے اور بہت ے اثرات ے یورپ ک 
زندگی کو اس کی پہلی چمک دمک ہے آراسته :کیا -؛؛ 


٣۰٢ہ‎ ي٣"‎ 


”اگرچہ یورپ کی ترق کا کوئی پہلو ایسا نہیں جس میں اسلامی 
تہذیب کے فیصلهہ کن اثر کے نشانات موجود نەہ ھوں ۔ لیکن یه 
اثر کہیں بھی اتنا واضح اور اھم نہیں جتنا کہ اس طاقت کے 
ظہور میں ہے جو دنیاےۓ جدید کی غصوص اور مستقل قوت اور اس 
کی کامیابی کا سب سے بڑا راز ھے یعنی سائنس اور سائنسی طرز فکر؛: ۔ 

١۹۰ص‎ 


”ھماری سائنس فقط انقلاب آفریں نظریات کی حیرت انگیز دریافت کے 


لئے ھی علوم عرب کی احسان مند نھیں بلکہ سائنس اس ہے بھی بڑے 
احسان کے لۓ عربوں کی تہذیب کی س‌ھون منت ہے اور اصل بات تو 


0ل 


يہ ۓے کہ وہ خود اپنے وجود ھی کے لئے اس۔کے زیر احسان تےاء 
دیاۓ قدیم یعنی یونانیوں کی تہذیب جیسا کہ ھم دیکھ چکے ہیں 
سائنس ہے پہلے کی دنیا تھی ۔ یوٹانیوں کی فلکیات اور ریاضیات دوعرے 
ملکوں ے درآمد کی ھوئى چیزیں تھیں جن کو یونانی تہذیب کی 
آب و ھوا کبھی پوری طرح سازگر نە آسکی۔اھل یونان حقائق کو 
منظم کرے تھے ان ہے عموسی نتائچ اور اصول اح کرے تھے 
اور نظریات قایم کرۓ تھے ۔ لیکن تحتیق و تجس کے عبر آزنا 
رانۓء مشثبت علم کی فراہمیء سائنس کے نکتہ رس طریتے؛ مفصل 
اور طویل مشاھدہ اور تجرباتی چھان بین ایسی چیزوں کا اھل یونان 
کی افتاد طبیعت سے کوئی سروکار نہ تھا۔قدیم کلاس کی دنیا کا 
علمی کام اگر کسی مقام پر ذرا سا بھی سائنسی تحقیق کے نزدیک 
پہنچا تو وہ یونانیوں کے دور کا اسکندریہ تھا ۔ جے ھم سائنس 
کہتے ہیں وہ یورپ میں تحتیق کی ایک ایسی نئی ریح اور تجس 
کے ایسے نئۓے طریقوں یعنی تجربہء مشاعدہ اور پیمائش اور ریافیات 
کی اس قس مکی ترق کے طقیل ظہور بذیر ھوئی تھی جس ے اھل یونان 
حض ہے خبر تھے ۔ اس زوح کو اور ان طریقون کو یورپ میں عربوں 
ۓے داخل کیا ۔؛؛ ص:.و۹ 


”'یورپ میں علوم کا احیاع پندرھویں صدی میں نہیں بلکہ اس وقت 
ھوا جب عربوں اور موروں کی تہذیب کے اثر سے بوری تہذیب میں 
زندگی کی نئی روح پھونکی گئی۔ یورپ کی نئی زندگی کا گہوارہ 
اٹللی نہیں؛ بلکہ اسپین تھا۔مدتوں تک بربریت کی پستیوں میں 
غرق ھوے رھنے کے بعد یورپ جہالت اور ذلت ک تاریک ترین 
گہرائیوں میں پہنچ چکا تھا جب عرب ملکوں کے شہر بعداد 
قاھرہہ قرلبه اور طلیطله تہذیب اور علمی مشاغل کے ترق پذیر 
ماکز بنے ھوۓ تھے ان شہروں میں اس نئی زند گی کا آغاز ھوا 
جو نوع انسانی کے ارتقا کے ایک نئے پہلو کی صورت میں جلوہ انروز 
ہھوۓ وا یل تھی ۔ اس وقت ے لیکر جب عربوں کی تہذیب کا اثر 
صوس ہوے لگا۔نئی زندگی حرکت میں آے لگی۔؛؛ 
ص۸۰ہ۱۸ 


لیکن وہ نقطہٴ نظر جس کی روشنی میں عرب موجودہ مواد کو کام 


میں لاۓ تھے یونانیوں کے نقطہٴ نظر کے بالکل متضاد تھا یہ نقطه 
نظر بعینہ* وہ چیز مہیا کرتا تھا جس کا فقدان یونانیوں کے ذھن کا 
کمزور اور ناقص پہلو تھا ۔ یونانیوں کی دلچسپی کا سصکز نظریهہ 
آفرینی اور اصول سازی تھے وہ ٹھوس مشاھداق حقائق سے ہے پرواہء 
تھے اور ان کو نظر انداز کرۓے تھے اس کے برعکس عرب ےققین کا 
ذوق دریافت نظریه آفرینی ے بے پرواه تھا اور اس کا متصود 
ٹھوس حقائق کو بہم پہنچانا اور اپنی معلومات کو صحت اور کمیت 
کے معیاروں پر لانا تھا ۔معتبر اور پائیدار سائنس اور ایک ڈھیلے 
ڈھالے سائنسی ذوق میں جو چیز فرق پیدا کرتی ہے وہ یہ ھے 
کە کہۓے والا کیفیت نہیں بلکہ کمیت بیان کر رعا هے اور اپخی 
پیماٹش کو ھر ممکن طریق ے درست کرۓ کے لۓ بیتاب هے۔ 
عربوں کا سارا وسیع و عریض سائنسمی کام اسی معروضی تحقیق اور 
کمیتی صحت و صفائی کے ذوق کے زیر اثر انجام پاتا رھا ے۔ 


روجر بیکن نۓ آکسفورڈ اسکول میں ان لوگوں کے جانشینوں کے 

ماتحت عربی زبان اور عری سائنس کا علم حاصل کیا تھا ۔ نہ روجر 

پیکن اور نہ ھی اس کا دوسرا ھم نام اس بات کا اھل ے کہ اے 

سائنسی طریق تحتیق کے موجد هوۓ کا اعزاز بخشا جاۓء روجر لیکن 

تو حض عیسائی یورپ کے لئے مسلمانوں کی سائنس کے سفیروں یا 

پیام رسانوں میں ے ایک تھا اور وہ کبھی یہ کہتے هھوۓٗ نھ 

تھکتا تھا کە عربی زبان اور عری سائنس کا سیکھنا اس کے غم عمبرون 

کہ لئے سجے علم کا ایک ھی واستہ ہے ۔ یہ بحثیں کہ سائنسی 

طریق تحقیق کا موجدکون تھا یوربی تہذیب کے سرچشموں کے بارے 

میں ایک بہت بڑی غلط بیانی پر مشتمل ہیں۔ اصل بات یہ ے کھ 
إ پیکن ہے پہلے عربوں کا تجرباتی طریق تحقیق عام ھوچکا تھا اور 

یورپ بھر میں اس کا تتبع نہایت ذوق و شوق ے کیا جاتا تھاء۔ 
مہ.لەانو ںیکو وہ امتیا زکوسے حاصل هوا 

سوال پیدا ھوتا ے کہ اسکا سبب کیا ھے کہ دنیا کی تمام قوموں 
میں ے فقط مسلمانوں کو ھی یہ امتیاز نصیب ھوسکا کہ انہوں نے قدرت 
کے گہرے مشاهدہ اور مطالعه کو اپنا شعار بنایا- یہاں تک کہ وہ اس قابل 
هوۓ کہ سائنسی طریق تحقیق ایجاد کریں اور سائنسی علوم کی بنیاد رکھیں ۔ 


۳ 


قرآن کی تعلیمات پر سرسری نگاہ ڈالنے سے بھی اس بات میں ذرا شک باق نہیں 
رھتا کہ اس کاسبب خود قرآن حکیم ہے جس کے قریباً ایک تہائی حصہ میں 
قدرت کے گوناگوں مظاعر کی طرف توجہ دلاکر کائنات کے مشاھدہ اور مطالعہ 
پر زور دیا گیا ے ۔ دراصل مشاھدہ و مطالعه قدرت کے لئے سب سے پہلی 
موثر آواز جو دنیا میں بلند کی گئی نے وہ قرآن ھی کی آوازے۔ 


مشاهدہ اور مطالعہٴ قدرت کی 
قرآنی دعوت 


قرآن ۓے مشاعدہ اور مطالعهٴ قدرت پر کیوں زور دیا ھے اس کی وجه 
یہ ھے کہ قرآن کی تعلیم کا نچوڑ یہ ہے کہ خدا کی محبت انسان کی فطرت میں 
رکھی گئی ے اور جب تک انسان خدا کی ستائش عبادت اور اطاعت کے 
ذریعه ے خدا کی عبت کا اظہار نہ کرے اس کی شخصیت شو و نما پاکر 
اپنے کعال کو نہیں پہنچ سکتی اور اس زندگی میں اور آۓ وا ی زندگی میں 
ان مسرتوں اور راحتوں کو نہیں پاسکتی جو اس کے کمال کے ساتھ وابستہ ہیں ۔ 
خدا کی محبت کے ذریعہ ے انسافی شخصیت کی تکمیل ھی متقصد کائنات ۓے 
لیکن خدا کی عبت جو انسان کی فطرت میں ےے خدا کی معرفت کے بغیر بیدار 
نہیں ھوتی اور خدا کی معرفت حاصل کرۓے کا طریق يہ ے کھ انسان خدا 
کی صاعت یعنی کائنات کو دیکھے اس پر غور و فکر کرے اور اس کے ذریعه 
سے اس نک صائع کے اوصافہ اور حاسن اور کمالات کو جاےۓے اور پہجاۓ۔ 
کائنات کا خود بخود وجود میں آنا انسان کی سمجھ میں نہیں آسکتا تو پھر جس 
ہستی ۓ کائثنات پیدا کی سے اسکے وجود اور صفات کی شہادت اس کائنات 
ے بڑھ کر اور کیا ھوسکتی ے ۔ 


ای اللہ شك فاطر السموت والارض کیا خدا میں شک ے جو کائنات 

کا خالق ہے ۔ 5 
صنعت کے اندر صائع کی تمام صفات جلوہ گر ہوتی ہیں اور اس کی صنعت سے اس 
کے مقاصد اور عزائم اور اس کی قابلیتوں اور اعلیتوں کا پت چلتا ے ۔ اگرچہ 
خدا کی شخصیت انسان کی آنکھوں ے بخفی ے تام اسکی صفات حسن کی کارفرمائیاں 
انسان کی آنکھوں کے سامنے آشکار ہیں ۔ جسمانی اور مادی آنکھوں ے بخفی 
رھنا شخصیت کا خاصہ ہے خواہ ؛خصیت انسان کی هو یا خدا کی۔ لیکن جس 
طرح ھمارے لۓے کسی ایسے انسان کی شخصیت کو بھی جو بعد میں ھمارے 


ك۳ 


جانئے اور پھچاننے کی وجہ سے ھھمارا بہترین دوست بن جاۓ والا ھو۔ جاننے 
اور پہچاننےکی صرف یہی ایک صورتے کہ ہم اسی اندرونی مخفی صفات کے مظاعر 
کا جو اسکے اعمال و افعال کی صورت اختیار کرۓ ہیں ۔ مشاعدہ اور مطالعه 
کریں ۔ اسی طرح سے خدا کی شخصیت کو جاننے اور پہچاننے کی بھی صرف یہی 
ایک صورت ے کہ ہم اسکی بخفی صفات کے مظار کا جو قدرت کے حالات اور 
واقعات اور اعمال و افعال کی صورت اختیار کرۓ ہیں ۔مشاعدہ اور مطالعهہ 
کریں ۔ 


خدا کے خالق کائنات ہوۓ کے معنی یہ ہیں کہ خدا کائنات کے اندر 
ابنی صفات کے ذریعه ے موجود ہے اور کائنات اور حخدا ایک دوسرے نے 
الگ الگ نہیں ھوسکتے ۔ یه کائنات سواۓ اس کے اور کچھ بھی نہیں کہ 
دا کی صفات کی ایک مرئی شکل حے ۔اگر خدا کی صفات کا ظہور جو کائنات 
میں ہے غائب ھوجاۓ تو پوری کائنات ھی فنا ہوجاتیے۔ 


یہی وج ے کہ قرآن حکیم جہاں مومئین ے یه توقع رکھتا ے کهہ 
وہ اٹھتے بیٹھتے اور لیٹنے هوۓ خدا کا ذکر کریں ۔ وہاں ان ے اس بات کی بھی 
توق رکھتا ے کہ وہ کائنات کی تخلیق (خلق السموت والارض) ہر غور و فکر 
کریں ۔ 


الذین یذکرون اللہ قیاماً وقعوداً 
اوعلی جنوبھم ویتفکرون یق خلق 
السموت والارض . رٹا ما خلقت 
ھذا باطلا سبحنك فتنا عذاب النار 


(ترجمهہ) ”اور وہ لوگ جو خدا 
کا ذکر کرۓ ہیں کھڑے ھوکر 
اور بیٹھ کر اور اپنے پہلوؤں ہر 
لیٹے هوۓ اور آسمانوں اور زمین 
کی تخلیق پر غور و فکر کرتۓ ھیں 
(یہاں تک کہ پکار اٹھتے ہیں) 
اے ھمارے رب؛ یہ کائنات 
(جسں میں ہم بھی ہیں اور جس 
کا ذرہ ذرہ تیری صفات حسن کا 
آئینه دار اور تیری خالقیت اور 
ربوبیت کا گواہ ھھے) توۓ اپنے 
سچے مقصد کے بغیر پیدا نہیں کی 
پس (ھہمیں کائنات کے اندر اپنے 
تصد کے ساتھ اعتقادی اور عملی 


مطابقت کی توفیق عطا فرما کر) 
آگ کے عذاب ے بجائیں؛ ۔ 


اور یھی وج سے کہ قرآن حکیم مظاہر قدرت کو خدا کی هستی اور 
صفات خالقیت و رہوبیت کی نشانیاں (آیت) پکتا ے ۔ 


ان ق خلق السموات والارض و 
اختلاف اللیل وااھار لایت لاولل 
لالباب 


وق الارض آیات لاموقنین وی 


وآیة لھم الارض المیتة احییناھا و 
اخرجنا منٹھا حبا فمنہ یاکلون 


ان یق خلق السموت و الارض 
واختلاف اللیل والٹھار والفلك التی 
تجری فی البحر ہما ینفع الناس 
وا انزل اللہ من السماء من ماع 
فاحیا بہ الارض بعد موتھا وبث 
فیھا من کل دابة وتصریف الریاح 
والسحاب المسخر ہین السماء 
والارض لایت لقوم یعقلون 


(ترجمہ) اس میں شک نہیں کهہ 
۴) یہائیں ]اور رات 
اور دن کے اختلاف میں عقلمندوں 
کہ لئے (خدا یق ہستی اور صفات 
ی) نشانیاں هیں ۔ 


(ترجمەه) یقین کرۓ والوں کے لے 
روۓ زمین پر خدا کی ھستی اور 
صفات کے بہت سے نشانات ھیں 
اور تمہارے نفوس میں بھی۔ 


(ترجمہ) ایک نشان ان کے لۓ 
یہ ہے کہ ہم ۓ سردہ زمین 
کو زنده کیا اور اس سے داے 
١ے‏ جن کو وہ اپنی خوراک 
ان استعمعال کرے۔ ہیں۔ 
(ترجمە) بیشک آسمانوں اور زمین 
کی تخلیق میں اور رات اور دن 
کے تغیر میں اور کشتی میں 
جو سمندر میں لوگوں کو نفع 
دینے والے تجارق مال کو لے کر 
چاتی ے اور اس بات میں کھ 
خدا آسمان ے پانی ازل کرتا ١ے‏ ۔ 
پھر اس سے زمین کو اسکی موت کے 
بعد زندہ ےت دیتاا ۓے اور اس 
بات میں کہ اس نے زمین کے 
اوہر ھر قسم کے جاندار پھیلا 


۰ 


ومن آیتد انْ خلقکم من تراب ثم 
اذا انتم بشر تنتشرون وسن آیته 
ان خلق لکم من انفسکم ازواج 
لتسکنو البھا وجعل ینکم مودۃ 
ورحمة 0 ی ذالك لایت لتوم 


یتفکرون . 


وسن آیتہ خلق السموت والارض 
واخلاف الستکم والوانکم ان ق 
ذالك لایت للعلمین 

وسن آیته مناسکم باللیل والنھار 
واتفاع کم من فضله ان ق 
ذالك لایت لقتوم ی۔۔معون 


وآمة* لھم انا حمتا ذریتھم ق 
الفك المشھون 


دۓ ہیں اور ھواؤں کی تبدیلیوں 
میں اور بادل میں جو آسمان اور 
زمین کے درمیان ٹہرا دیا جاتا ے۔ 
عتلمندوں کے لئے نشانات ہیں ۔ 


(ترجمم) اور اس کے نشانات میں 
سے ایک یہ سے کہ تم کو مٹی 
ے پیدا کیا اور تم انسان بن کر 
زہین پر پھیل گۓ اور اس کے 
نشانات میں ے ایک یہ ے کہ 
اس ۓ تم میں سے ھی تمہارے 
جوڑے پیدا کے تاکهہ تم اپنی 
یوی ے سکون قلب حاصل کرو 
اور تمہارے دسئیان عبت اور 
عمدردی پیدا کی ۔ بیشک اس بات 
میں غور کرۓ والوں کے لۓ 
نشانات هیں ۔ 


(ترجمع) اور اس کے نشانات میں 
سے آسمانوں اور زمین کی تخلیق اور 
تمہارے رنگوں اور زبانوں کا 
اختلاف سے بیشک اس میں اھل 
عالما کے "لئے نشانات میں اور 
اس کے کشاناچ "می ے تار 
دن اور رات کو سونا اور رزق 
کی صورت میں اسکے فضل ک 
جستجو کرنا ہے ۔بیشک اس 
میں ان لوگوں کے لۓے نشانات 
ہیں جو سنتے ہیں ۔ 

(ترجمه) اور اس بات میں ان کے 
لے خدا کی (ھہستی اور صفات) 
کا ایک نشان ےہ کہ ہم ے 


ان ى اولاد کو بھری ھوئی کشتی 


میں سوار کر دیا۔ 


”واس ے کام لے کر سظاعر قدرت کا مشاھدہ کرنا اور دل سے کام لے کر ان پر 
غور و ٹکر کرنا اور ان سے صحبح مخ نتائج اخذ کرنا مسلمان پر فرض قرار 
دیا گیا کیونکہ ایسا کرٹا قرآن کے نزدیک صحیح عقائد اور صحیح اعمال کی 
بنیاد ۓے ۔ جو لوگ آنکھیں تو رکھتے هیں؛ لیکن دیکھتے نہیں کان تو رکھتے 
ھیں لیکن سنتے نہیں اور دل رکھتے ہیں لیکن سوچتے نہیں ان کو جوپایوں سے 
بدتر او اغذاب ینم کا تستحق قرار دیا گیا ے ۔ 
ولقد ذرا نا لجھنم کثیر من الجن (ترجمە) اور یٹک هھم بہت ے 
والانس لھم قلوب لایفتھون بھا اییے ج:وں اور انسانوں کو جہنم 
ولھم اعین لا یبصرون بھاولھم ‏ کی طرف ہانک دیں گے جن کےدل 
اذان لالیسمعون بھاعم کا الانعام - ہیں لیکن ان ے سوچتے نہیں 
بل ھم ال آنکھیں ھیں لیکن ان سے دیکھتے 
نہیں ۔ کان ہیں لیکن ان سے 
سنتے نہیں ۔ وہ چوپایوں کی طرح 
هیں بلکہ ان ہے بھی زیادہ گمراہ 
جو لوگ اپنے حواس ہے کام نہیں لیتے اور اپنے دلوں سے نہیں سوچتے یا 
تعصب کی وجہٴ سے غلط سوجتے میں ان ے اپنی ان قوتوں کو غائم کرے 
کے لئے باز پرس کی جاۓ گی ۔ 
ان السمع البصر والفواد کل اولثك ‏ (ترجمہ) بیشک کان اور آنکھ اور 
کان عنهہ مسٹولا دل ان سب ے پوچھا جائیکا 
قرآن حکیم ۓ آسمانوں اور زمین میں مظاھر قدرت کو دیکھنے کے بعد ان پر 
غور و فکر کے بغیر آگے گذر جاۓ ے منع کیا ھے ۔ کہ ایسا کرۓ سے خدا 
کی معرفت کے مواقع هاتھ ے نکل جاے ہیں ۔ اور انسان کی محبت اور شخصیت 
کا ارتقا نہیں هوتا۔ 
وکاین من آیة نی السموات والارض ‏ (ترجمە) آسمانوں میں اور زہین 
یمرون عنھا وہم معرضون - میں کتنے ھی نشانات (خدا کی 
ھستی اور صفات حسن کے) ایسے 
هیں کہ یہ ان ے گذرۓ میں 


تو منە پھیر لیتے هیں (اور ان پر 
غور و فکر نہیں کرۓ) 
کسی مظہر قدرت یا آیة اللہ ہر غور و فکر ترک کردینا اس سے پہلے 

کھ اسی حقیقت پوری طرح سے منکشف ہو يہ بھی اس ہے اعراض ہے۔ 
اس کا مطلب يہ ہے کہ سسلمان کو یہ حکمے کہ جب موجودات قدرت 
میں ے کوئی چیڑ اس کے نوٹس میں آۓ تو اے نظر انداز نہ کرے بلکہ اس کے 
مشاعدہ اور مطالعه کا حق ادا کرے اس کی حقیقت اور اصلیت کو پوری طرح 
ے سمجھے اورخدا کی حکمتیں جو اس کے اندر بوشیدہ یں ان ے پوری طرح 
واقف هھوۓ کی کوشش کرے ۔ گویا جب تک کسی چیز کی حقیقت پوری طرح ے 
وافح نہ هو جاۓ۔مسلمان کے لۓے ضروری ے کہ اپنی تحتیق و تجس کو 
جاری رکھے۔ حضورص ۓ امت کو ایک دعا سکھائی ھےہ جو اس مطلب ک 
تائید کریق ے 


اللهم ارنا الحق حقا وارزقتا اتباعد (ترجمه) اے خدا ھم کو صداقت 

وارنا الباطل باطلا وارزقتا اجتنابه بطور صداقت کے دکھا اور اسکق 

اللھم ارنا الاشیاء کما ھی پیروی کرۓ کی توفیق دے اور 
جھوٹ بطور جھوٹ کے دکھا اور 
اس سے بچے کی توفیق عطا رما - 
اے خدا آشظسں اشیاعی کو ای 
طرح ہے دکھا جیسی وہ درحقیقت 
ہیں ۔ 


حضورص کی یه دعا گویا سائنسی طریق تحقیق کی حمایت کرق ھے کیونکە 
سائنسی طریق تحقیق جو اس بات ہر زور دیتا ہے که مشاہدہ کے نتائج کو کامل 
احتیاط ے اخذ کیا جاۓ اور انسہائی طور پر درست کرۓ کی کوشش کی جاۓ ۔ 
اسکا مقصد یہی ہے کم اشیاء ویسی ھی نظر آئیں جیسی کہ وہ درحقیقت ہیں ۔ 


تفکر ق الخلق کے قرانی ارشاد ہر 
عمل کا لازسی نتیجہ سائنسی علوم 1 
کی یخافت فور ػکلسق ےا 
قرآن کی رو سے خدا کی خالقیت اور ربوییت کے نشانات کائنات کی تینوں 
سطحوں پر موجود ہیں ۔مادی دنیا کے سظاھر قدرت کی طرف توجه دلاۓے هوۓ 


۲۸۸” 


قرآن حکیمء چاندہ سورج اور ستاروں کی حرکت کا؛ برق و سحاب کاہ ھواؤں کے 
چلنے کاء اختلاف لیل و نہار کا مینہ برسنے کاہ چاند کے گھٹنے بڑھنے کا 
پہاڑوں کاء زمین کی ہموار سطح کاء پہلے آسمان اور زہین کے یکجا هوے اور 
پھر الگ الگ ہوۓ کا اور اس طرح کے اور مظاعر قدرت کا ذکر کرکے ان کے 
سشاھدہ اور مطالعه کی دعوت دیتا ے ۔اگر عم ان مظاھر قدرت کے مشاعدہ 
اور مطالعه کا حق ادا کرکے ان کی حقیقتِ اور اصلیت کو پوری طرح سے سمجھ 
لیں اور ان کے تمام رموز و ! آرر کے :ا سک کا ےک اھ ہوان سے 
اندر پوشیدہ ہیں پوری طرح آگلہ ھوجائیں تو ننیجہ یہ ہوگاکہ تەام طبعیاتیق علوم 
( ٭٭٭ ۱× ٥ات8‏ ا٥ء‏ آة(ا۲) وجود میں آجائینگے ۔ اس* ک وھ ہجھھا کھ 
پہلے عرض کیا گیا ہے یہ ھے کہ تمام سائنسی حقائق ایک سلسله یا نظام 
بناۓ ہیں اؤر ایک دوسرے کے ساتھ علمی او على ربط و ضط رکھتے ہیں 
اور ایک دوسرے کی طرف دلالت اور راہ نعائی کرے ہیں ۔ 


اسی ارح ہے حیاتیاتی دئیا کے مظاعر قدرت کی ارف توجہ دلاۓے ھوۓے 
قرآن حکیم زمین سے روئیدگی کے کے نمودار ہوۓ کا لہلاتی کھیتیوں کا غله 
کے پیدا ہوۓ کاء ختلف رنگوں اور ذائتوںن کے پھلوں کاء پانی ے هر جاندار کے 
زندہ هو کا: رکیچڑ ے انسان کی تلیق کہ آغآکا)ازین سے نس انتا یڑک 
اگنے کا زسین میں ہر قسم کے جانداروں کے پھیلل جایۓۓ کاہ ہرندوں کے اڑۓ کا 
اف کے کل کے والے اور دودھ دینے والے جوپایوں کا؛ نباتات اور حیوانات کے 
ازواج کا؛ اون کی حیرت انگیز جسمانی ساخت کا انسان کے قوت فہم و دیدو شنید 
کا اوکریاں نگ حم می انسانی این کیا ماشو کےا تذزتح۴) تیر کا .او اسی طرح 
کے دوسرے سظاعر قدرت کا ذکر کرکے ان کے مشاعدہ اور سطالعه کی دعوت 
دیتا ے۔ ظاعر ےۓ کہ اگر عم ان مظاعر قدرت کا پورا مشاعدہ اور مطالعه کریں 
یہاں تک کہ ان کے تمام اسرار و رموز ے آشنا ھو جائیں تو نتیجہ یه هوکا 
کہ تمام حیاتیاتی علوم(ئ٥٥٥:ء58‏ تع ٥ا8۵18)‏ مکمل طاور پر وجود میں آجائینگے ۔ 


پھر اسی طرح سے نفسیاتی یا انسافنی دنیا کے مظاھر قدرت کی طرف توجە 
دلاۓ هوۓ قرآن حکیم انسائی تاریخ کے بعض !ھم واقعات اور قوانین کا اور 
انسانی فطرت کے بعض بنیادی قواعد اور حقائق کا ذکر کرتا ے ۔ مثلا قرآن 
حکیم ھمیں بتاتا ےۓ که کسطرح 1 تاریخ عالم میں ہے در ہے ایسے انسانوں 
کا ظہور ھوتا رھا جنہوں ۓ کہا کہ وہ خدا کے رسول هیں اور لوگوں کو 
ہہ بتاۓ آۓ ہیں کہ ان کا سچا معبود خدا ہے جو اس کائنات کا خالقی مے۔ 


‌۹ 


کسطرح ے رسولوں کی دعوت کو بەض لوگوں ۓ قبول کرلیا اور بعضوں ۓ 
قبول نہ. کیا ۔ کسطرح ے قبول کرۓ والوں کے دل اطمینان اور مسرت ے 
بھر گئے یہاں تک کہ وہ خدا کے لئے طرح طرح کی مصیبتیں اور ذلتیں اٹھاۓ 
بلكکہ مرۓ کیلئے تیار ہھوگئے ۔ کطرح سے انکار کرۓ والوں کو تباھی 
اور بربادی کا سامنا کرنا پڑا یہاں تک کہ وہ نیست و نابود ھوگۓ ۔ کسطرح 
ہے خدا کی عبت یا دن انسان کی فطرت ہیں سے جو لازوال اور غیر مبدل 
ے۔ کسطرح ےت خدا کی عبادت انسان کے دل کو مطعث کرق ہے ۔ کسطرح 
سے نوع انسانی اپنی فطرت کے اصلىی تقاضوں کو بھولنے اور ختلف قسم کے 
غلط اور جھوۓ معبودون کو اپناۓ کی وجہ ے ٹکروں میں ابہٹ گئی تے اور 
کسطرح سے ان کے اتحاد کی صرف یہی ایک صورت ہے کہ وہ اپنے سجّے معبود کے 
سامنے سرتسلیم خم کردیں۔ کسطرح سے انسان کے دل ہیں یک وید 
درست اور نا درست اور خوب و زشت کو پرکھنے کا ایک سعیار موجود ے 
جو خواہ انسان اس ے گریز کے بہاۓ بناتا ريے هر وقت اپنا کام کرتا رھتا ےہ ۔ 
پھر انسانی لاشعور کے بعض ایے وظائف ک طرف اشارہ کرۓ ھوۓ جن کو 
ماغرین نفسیات ۓ حال ھی میں سمجھا سے ۔قرآن حکیم ہمیں بتاتا ہے کھ 
کسطرح ے انسائی فرد کے تمام چھوۓ اور بڑے اعمال اسکے وجود میں ایک 
ناهٴ اعمال کی صورت میں محفوظ رعتے ہیں اور کسطرح ے یہ نامهٴ اعمال 
موت کے بعد انسان کے سامنے کھل جائیکا اور وہ کہیکا کہ میرا کوئی چھوٹا 
پا بڑا فعل ایسا نہیں جو اسکے اندر لکھا نہ گیا عو وع ٍل غذالقیاس۔ اگر هم 
ان حتائق کا پورا پورا تجزیه کریں اور انکے معانی اور مطالب اور ان کے 
نتائج اور مضمرات اور اسباب اور عوامل پر پوری طرح ے حاوی ھوجائیں تو 
تمام انسانی اور نفسیائی علوم (6٭٭ 5:٤٥‏ 100180ا) اپنی پوری تفصیلات کے ساتھ 
وجود میں آ جاے ہیں۔ 


گویا اگر ھم قرآن حکیم کے اس ارشاد پر کہ مظاھر قدرت ہر ہوری طرح 
ے غور و فکر کرو عمل کریں تو اس کا لازمی نتیجہ یہ هوتا سے کہ تمام 
سائنسی علوم آیات اللہ کے ایک سلسلہ کے طور پر وجود میں آجاۓ ھیں۔ 
مسلمانوں ۓ جو سائنسی طریق تحقیق ایجاد کیا تھا اور سائنسی علوم کی بنیاد 
رکھی تھی اسی اصل قرآن کی یہی تعلیم ہے ۔ 
منکرین خدا کا مشاھدہ و سطاامہ' کائدات 


شاید یہاں یہ سوال کیا جائیگا کہ اگر سظاھر قدرت آیات التہ ہیں تو 


مث 


کافر یا دھریة قسم کے سائنسداں جو مظاھر قدرت کا مشاہدہ اور مطالعه کرے 
ھیں خدا پر ایمان کیوں نہیں لے آۓ اسکی وجہ یہ ےہ کہ ایک منکر خدا کا 
دل غیر اللہ ى محبت ے معمور ھوتا ے۔ لہذا وہ مظاعر قدرت کو اس غلط محبت 
کی روشنی میں دیکھتا ہے اور آن کو اپنے غلط معبود کے ساتھ متعلق کرۓے 
کی کوششضس کرتا ے چونکہ اسکا تصور حقیقت غلط ہوتا ے وہ مظاعر قدرت 
کو دیکھ کر ان ہے صحيح نتائج اخذ نھیں کرسکتا :اعر ہے کہ اگر مظاہر 
قدرت آیات اللہ یعنی خدا کی ہستی اور اسکی صفات؛ خالقیت و ربوبیت پر دلالت 
کرۓ والے نشانات ہیں تو ان کو آیات اللہ کے طور پر یعنی خدا کی خالقیت 
اور ربوبیت کے عقیدہ کی روشنی میں ھی ٹھیک طرح سے سمجھا جاسکتا ے۔ 
اگر ہم ان کے مشاعدہ اور مطالعہ کو خدا کے عقیدہ ے الگ کردیں تو ان 
کو ٹھیک طرح ہے نہیں سمجھ سکیں کے کیونکە اس صورت میں عم ان کو 
کسی اور قائم مقام عقیدہ کی روشٹی میں یعنی کسی جھوۓ خدا کے عقیدہ کی 
روشنی میں سمجھنے کی کوشش کریں گے مثل مادہ کو ھی ایک قادر مطلقء 
خالق اور رب سمجھ لیں گے اور چونکہ یه عقیدہ غلط ھوکا وہ ھماری غلط راہ 
نمائی کرے کا اور ان کے مشاعدہ اور مطالعہ سے ھم جن نتائج تک پہنچیں کے 
وہ غلط یا ناتمام اور ناس هوں گے ۔ 


آنکھوں کی بینائی اور دل کا اندھا بن 


قرآن کی رو سے حُدا کائنات کا نور ہے (اللہ نور السموت والارف) اس نور ‏ ے 
کائنات کا ایک ایک ذرہ روشن ہے اگر ہم اس نور کے بغیر کائنات کو سمجھنے 
کی کوشش کریں گے تو همارا حال ایسا ھی ہوکا جیسے کوئی شخص رات 
کے وقت کسی کمرہ کے برق قمقتے کو بجھا کر گھٹا ٹوپ اندھیرے میں 
چیزوں کو ٹٹولتا پھرے ۔ ایک سوہن کو مظاعر قدرت میں تخلیق اور تربیت 
اور تحفظ اور تحسین اور تجمیل اور تنظیم اور رحمت اور عدل اور حکمت اور 
علم اور قدرت اور زندگی اور بصارت اور سماعت کے آثار آشکار نظر آۓے یں ۔ 
اس لئے اس کا یہ یقین اور حکم ہو جاتا ےہ کہ اس کائنات کا کوئٹی خالق بے 
جو رب اور رحیم اور قدیر اور حفیظ اور جمیل اور حکیم اور علیم اور قدیر اور سمیع 
اور بصیر اور حی و قیوم ہے اور اے یہ بات عجیب معلوم ہوق ہے کو کوئی 
منکر خدا یہ کہے کہ کائنات میں تخلیق تو موجود ے لیکن کوئی خالق نہیںء 
ربوبیت تو موجود ے لیکن کوئی رب نہیںء تحفظ موجود سے لیکن کوئی 
حفیظ نہیںء جمال موجود ے لیکن کوئٹی جعیل نہیں اور رحمت اور عدل اور 


ری 


حکمت اور علم اور قدرت اور زند ٗی اور بصارت اور سماعت تو موجود ہیں 
لیکن کوئی رحیم یا عادل یا حکیم یا علیم یا قدیر یا سمیع و بصیر و حی و قیوم 
نہیں ۔ لیکن یہ بات منکر خدا کے بس کی نہیں اس کو کائنات میں نہ خدا کی 
صفات نظر آسکتی ہیں اور نہ خدا۔ کیونکہ اس کے دل کی فطری حبت جو سے 
خدا کے لئے پیدا کی گئی تھی کسی اور جھوۓ خدا کے لئے مصروف کار ے ۔ 
لہذا سچے خدا کے لئے مہیا:نہیں ھوسکتی۔وہ.حقائق کی غلط ترجمانی کرتا ے 
کیونکہ اس کی آنکھیں تو دیکھتی ہیں لیکن دل نہیں دیکھتا ۔ اسی حالت 
کے متعلق قرآن حکیم ۓ فرمایا ہے کہ جو لوگ سظاھر قدرت کا مشاہدہ اور 
مطالعه کرۓ کے بعد بھی غلط نتائج پر پہنچتے یں ان کی آنکھیں تو اپنا 
کام کرق ہیں لیکن دل نہیں دیکھتے ۔ 
فاتھا لا تعمی الابصار ولا کن (ترجمە) آنکھیں اندھی نہیں ھوتیں 
تعمی القلوب ال ف الصدور (وہ سب کچھ دیکھتی ھیں ) لیکن 
۱ دل جو سینوں میں ہیں اندے 
ہھوجاۓہھیں) (کە غلط سوچتے اور 
مشاہدات ے غلط نتائج تکالتےهیں) 
اقبال ۓے اسی مضمون کو ایک شعر میں ادا کیا ھہ : 
دل بینا بھی کر خدا ہے طلب 
آنکھ کا نور دل کا نور نہیں 
قرآن حکیم کی اس آیت میں اور اقبال کے اس شعر میں بھی دل بینا ے ساد ایسا 
دل ۓے جس میں خدا کی محبت کا فطری جذبہ ابھی غیر اللہ کی محبت کے لۓے 
اس طرح ے صرف نہ ھوا عو کہ پھر خدا کی عبت کیا سہیا نہ ھوسکے یعنی 
جس میں غیراللہ کی غیر فطری محبت سے ے اطمینانی ابھی باق هو جیسی کہ 
حضرت ابراھیم علیہ السلام کے دل کی بے اطمینافی تھی کہ وہ کسی ستارےء 
چاند یا سورج کو زیادہ دیر تک اپٹا رب نه مان سکے۔ 


انسان کی فطرت اس طرح سے بنائی گئی ے که جہاں بھی جس وقت بھی 
اور جس وقت تک بھی وہ سچے خدا کے عقیدہ ے الگ رےے اس کے لۓ ضروری 
ہوتا ے کہ اس جگہ اسوقت اور اسوقت تک وہ سچے خدا کے عقیدہ کی بجاۓ 
عملىی طور پر کسی اور خدا یعنی جھوۓ خدا کے عقیدہ کو اختیار کرے اور 
اسی کو کائنات کا خالق اور مالک اور رب سمجھے؛ خواہ زبائی طور پر اس بات 


۲۳ 


کا اعتراف کرے یا نہ کرے ۔ نظریاق غیر جانبداری یا بے یقینی انسان کے 
لئے اممکن سے انسان کا دل کبھی کسی معبود یا خدا کے بغیر نہیں رہ سکتا 
اور انسان کوئی عمل ایسا نہیں کرسکتا جو اس کے دل سے سرزد نه عو۔ہ 
جب سچے خدا کا عقیدہ انسان کے دل سے ھہٹ جاۓ تو اسی وقت کسی جھوۓ 
خدا کا متبادل عقیدہ اس کی جگہ لے لیتا ھے ۔اگر انسان کا کوئی عمل (خواہ اسی 
نوعیت روحانی ہو یا علمی یا اخلاق یا جمالیاتی) سجے خدا کے عقیدہ کے ماتحت 
سرزد نہ ہو تو وہ کسی جھوۓ خدا کے عقیدہ کے ماتحت سرزد ہوتا ے اور 
غلط ھوتا ہے ۔ اسی لئے قرآن کی تعلیعات کے مطابق بتوں ے عملی کفر کرنا 
خدا پر عملیٰ آیمان لا ای 'لازی شرط ے۔ 
ومن یکفر بالطاغوت ویوہ من بالھه (ترجمە) جو شخص طاغوت ہے 
فقد استمك بالعروۃ الوٹتی کفر کرے اور اللہ پر ایمان لاۓ 
وہ ایک ایسے مضبوط حلقده کو 
گرفت میں 'لیتا ہے جو کبھی 
ٹوٹ نہیں سکتا ۔ 
ہر قسم کے بتوں ہے انکار خدا کے اقرار کی ایک ایسی شرط ے جو انسان کی 
فطرت ۓ اس پر عائد کر رکھی سے ۔ اس ے گریز سائنسداں کیلئے سائنسی 
تحقیقات اور تعلیمات کے میدان میں بھی ممکن نہیں ۔ 
قرآن کے فا۔فہٴ مائنس کی بنیادیں 
ان مفروضات ے ظاہر ہے کہ علم کات کے متعلق قرآن کے فلسفہ کی 
بنیاد یہ ہے کہ مصنوع کا علم بغیر صائع کے؛ اور صائع کا علم بغیر مصنوع 
کے سمکن نہیں دونوں ایک دوسرے کے علم کے لۓ لازم و ملزوم ہیں کیونکەه 
مصنوع صائع کے داخلی محاسن اور کمالات کا ایک خارجی مظہر ھہوتا ے لہذا 
صائع کی صفات کا علم مصنوع کے علم کا ایک حصه هوتا ھے ۔ کائنات مصنوع 
اور غلوق ے اور خدا اس کا صانع اور خالق ے ۔ لہذا کائنات کا صحیح علم 
خدا کے علم کے بغیر حاصل نہیں هوسکتا ۔ اگر ہم خدا کی معرفت چاہتے هیں 
تو ہمیں کائنات پر جو خدا ۓ پیدا کی ہے غورو خوض کرنا پڑے گا یہاں تک 
کہ ھم اس کے اندر خدا کی صفات خالقیت و ربوبیت کا جلوہ دیکھ لیں ۔ اور اگر 
ہم کائنات کو ٹھیک طرح سے سمجھنا چاھتے ہیں تو ھہميیں اس کا مشاعدہ 
اور مطالعة اس عقیدہ کی روشنی میں کرنا پڑے گا کہ خدا اس کا خالق اور رب 
سے اور اس کی صفات اس میں جلوه افروز ہیں ۔ 


ہو 
مظاھر قدرت آیات اق کیوں ہیں 


شاید یہاں یه سوال کیا جاے گا کہ اگر سظاھر قدرت خدا کے عقیدہ 
کی طرف راہ نمائی نہیں کرۓ بلک خدا کا عقیدہ اور مظاعر قدرت دونوں بیک 
وقت ایک دوسرے کی صحیح حقیقت کی طرف راہ نمائی کرۓ ہیں تو پھر وہ 
آیات اللہ کس طرح سے ہیں۔ لیکن یہ اعتراض قرآن حکیم کے طریق تعلیم کو جو 
انسان کی فطرت کے حقائق پر مبنی ے نظر انداز کرۓ سے پیدا ہوتا ے۔ 
مظاھر قدرت آباتِ الہ اس لئے نہیں ھیں کہ وہ خود بخود کسی منکر خدا کے 
لئے خدا کی صفت خالقیت اور ربوبیت کا منطقی یا استدلالی ثبوت ہم پہنچاۓ 
هیں ۔ بلکہ وہ آیات الہ اس لئے ہیں کھ ان کی سچی حقیقت جو علمی اور عقلی 
طور پر سچی ہو صرف خدا کی خالقیت اور ربوبیت کے عقیدہ ہے عقلىی اور علمی 
مطابقت رکھتی ہے لیکن ان کی سچی حقیقت کو جاننے کے لۓ بھی حقیقت کائنات 
کے صحیح تصور کی صورت میں ایک صحیح ذھتی ہپس منظر یا صحیح فلسفہ کی 
ضرورت ہے کیولکہ اگر يہ پس منظر غلط ہوکا تو وہ ایک حجاب بن جائۓ گا 
جو ان کی سچی حقیقت کو نظروں ے اوجھل کردے گا۔ 


سائنس کے لئے کسی عقیدہ 
کا پس مظر ضروری ے 


حقیقت کائنات مادہ ہے یا خداہ ہم اس سوال کا جواب جو بھی دیں گے۔ 
همارے پیدا کئے ہوۓ سائنسی علوم اس نوعیت کے ہوں گے کہ وہ عمارے 
اس جواب کے ساتھ مطابقت رکھیں گے ۔ هماری سائنس ھمارے حقیقت کائنات 
کے تصور ے الگ کوئی صورت اختیار نہیں کرسکتی ۔سائنس همیشہ حتیقت 
کائنات کے کسی تصور کے گہوارہ میں پرورش پاتی ہے اور ظاھر ہے کہ اگر 
یہ تصور صحیح ہوکا تو سائنس کی ترق یا پرورش اپنے کال کو پہنچے گی 
ورنه رک جاۓ گی۔ یہی سہب ے کہ اب یە عام طور پر تسلیم کیا جاتا ے 
کە سائنس کسی غلسفیانہ پس منظر کے بغیر نہیں ہوتی۔اس وقت روس میں 
جو سائنس کے میدان میں دنیا کا سب ہے زیادہ ترق یاقتہ ملک سمجھا جاتا 
سے ۔ سائنس کا فلسفیانه پس منظر مارکسزم کا عقیدەدۓے اور سرمایه دارانه نظام کے 
حامی ممالک میں سائنس کا فلسفیانه پس منظر یه عقیدہ ے کہ اگر خداکاعقیدہ سائنس 
کی بنیاد بنایا جاۓ تو سائنسکی نشوو نما نہیں ھوسکتی اس کے برعکس قرآن کے نقطہ* 
نظرے سائنس کا فلسفیانہ پس منظر یہ عقیدہ ے کہ جب تک خدا کے عقیدہ کو سائنس 
کی بنیاد نە بنایا جاۓ۔سائنس کی نشو و نما اپنےکمال کو نہیں پہنچتی ۔ 


۲۳ 
قرآن کا داریق تعلیم 


قرآن حکیم کا طریق تعلیم فطرت کے مطابق ہے اور وہ یه نہیں کہ وہ 
اپنے غاطب کو قائل کرۓ کے لئے صغریل اور کبریا کے سانچوں میں ڈھلی ہوئی 
منطقی دلائل دیتا ے بلکہ یہ ے کہ وہ اپنے غاطب کے وجدان کو یدار 
کرتا ہے جس ے وہ باہ راست, ایک ایسی حقیقت کا احساس یا مشاہدہ کرلیتا ے 
جس کی طلب اق ک نطرت میں پہلے ھی ہے :موجوڈ ھوقِ ےہ ۔ 


بل هو آیت بیعت: فق عدوری ‏ (ترجمہ) بلکہ قرآن ایسی واضح 
الذین اوتوالعلم آیات پر مشتمل ےۓ جو دانایان 


ے موجود یں ۔ 


جیں خدا ۓ قرآن نازل کیا ے آسی نے انسان کو بیدا کیا ہے اور وہ جاننا ہے کھ 
اس ۓ اپنی عبت انسان کی فطرت میں رکھی ھوئی ے اور اس ک یہی فطری 
لاشعوری محبت اے خدا کی طرف راہ نمائی کریگی۔ جب انسان کسی جھوۓے 
خدا کو مانتا ہے تو اس کی وجہ یہ ھوق ہے کھ اس کا وجدان غلطی سے شہادت 
دبا هے کہ وہ سجا خدا ے اور وہ اس غلط وجدانی شہادت کو ف الفور قبول 
کرلیتا ہے تاکه اپنی فطرت کے ایک زوردار اور ناقابل التوا تقاضا کو پورا کرے ۔ 
عقلی یا منطقی ثبوت کی بنا پر نہ انسان اپنے جھوۓ خدا کو مانتا ھے اور تھ 
سچے خدا کو۔ لھتِا ِقرآن حکم دٹکر مدآ مہ لئ خدا کی ہبتیٰ اوزصفات کا استدلا گل 
یا منطقی مہوت نہیں دیتا۔ کیونکد سننے والے ۓ ایک جھوٹا خدا پہلےہی سے 
استدلالی یا منطقی ثبوت کے بغیرمان رکھا ھوتاے ۔ قرآن حکیم جب انسان 
کو دعوت دیتا ۓ کہ مظاعر قدرت کا مشاھدہ اور مطالعه آیات اللہ کے طور ہر 
کرو تو اس کا مقصود دراصل يہ ھوتا تھے کہ مظاھر قدرت کا مشاہدہ اور مطالعه 
کرک یه دیکھو کە آیا یه مظاھر تمہارے جھوۓ خدا کی صفات کے ساتھ 
علمی اور عقلی مناسبت رکھتے ھیں یا اس سچے خدا کی صفات کے ساتھ جس ق 
طرف قرآن تمہیں بلاتا ے اور جس کی بت اور طلب تمہاری فطرت میں سے ۔ 
وہ جانتا ے کہ اگر انسان مظاھر قدرت کا مطالعہ آیات اللہ کے طور پر کرے کا 
تو یہ عمل اس کی جستجو کی منزل کا سراغ اور اسکے فطرق جذبہٴ محبت کی تشفی 
کا سامان بن جاۓ گا قرآن جب یہ کہتا ۓے کہ انسان کا سچا مقصود؛ معبود 
یا مطلوب خدا ے تو وہ کوئی نئی بات نہیں کہتا بلکە وھی حقیقت بیان کرتا ہے 


ب68 


۰٠ 


جو انسان کی فطرت میں غفلتوں کے بوجھ سے دبی ہوئی اور تعصبات کے پردوں 
میں چھپی ہوئی موجود سے اور جو خود ابھرنا اور ہے نقاب هونا چاہتی ے ۔ 
قرآن کائنات کے مشاہدہ اور سطالعہ کی دعوت دے کر اس بخفی اور سوئی ہوئی 
حقیقت کو آشکار اور بیدار کرتا ھے۔ 


ایک مثال سے قرآن کے 
نا یه" سائنس یی وضامت 


اس کا صانع اور خائق ہے ایک دوسرے کی روشنی میں پوری طرح سمجھے جاسکتے 
اس کک گنول ے اس کا انان ایک مثال 'ٔے سیل کہ 


فرغی کیجئے کہ کی اور دنیا کا رھنے ذالا ایکا رجاگھیداں لان کے 
وقت زمین پر کسی ایسی جگہ جہان سورج نصف الدہار پر ھے یکایک خلا ے 
نازل هو جاتا ے اور سب ے پہلے اے دھوپ ہیں پڑا ھوا ایک برق لیمپ 
دیکھنے کا اتفاق ہوتا ےہ جس کا نچلا حصہ لوے کا بنا وا ے ۔ درمیانی 
حصہ کی ساخت شیشم کی خوبصورت کامدار لکڑی سے سے اور اوپر ایک رنگین 
خوبصورت فانوس کے اندرشیے کا قعقمه لگا وا ے ۔ وہ اتفااً لیمپ کا بٹن دباتا 
سے اور لیمپ روشن ہو جاتا ہے ۔سائنسداں برق رو اور اس کے استعمال سے 
آشنا نہیں اور جس دنیا ے آیا ے وهان کے حالات یه ھیں که نہ تو وهاں 
کبھی اندھیرا وا ہے کہ کسی لیمپ کی ضرورت ہو نہ وہاں کوئی دھات 
موجود سے نہ لکڑی ہے اور نہ شیشہ اور نہ ربڑ اور نہ کوئی اور چیز جو ایک 
خوبصورت ٹیبل لیمپ کی ساخت میں کام آتی ہے ۔ اب سائنسداں لیمپ کو سمجھنا 
چاعتاے که ی٭ کیا چیز ےکی ے وجود میں آئیے اور اس کا مقصدکیاے ؟ لہذا وہ 
خوب غور و فکرکرکے اس کے متعلق اپنے مشاہدات کے نتائج قلمبند کرتا ے 
وہ سمجھتا ے کہ ایک پتھر یا چٹان کی طرح یە لیمپ بھی ایک قدرتی چیز ے 
اہے معلوم نہیں کہ یہ اس کی مائند کسی سائنسداں ۓ کسی خاص مقصد کے 
لئے بنائی سے ۔ ظاہر ےہ کہ سائنسداں کی سابقهہ معلومات اسقدر اکاق یں که وہ 
اپنی ذھانت کے باوجود فقط اپنے مشاعدات کی بنا پر لیمپ کے روشن ھوے اور 
بجھنے کے اسباب اور ذرائعم کے متعلق اس کی ساخت کے عمل اور طریق کے 
متعلق اس کے قدرق مقاصد اور فوائد کے متعلق اگرچه اپنی طرف ے نہایت ھی 
معقول اور مدلل نظریات قائم کرے کا لیکن وہ کرۂ ارض کے رھنے والے ایک 
تعلیم یافتہ انسان کے نزدیک نہایت ھی مضحکہ خیز ھوں گے۔ 


۲۲۲٦ 


فرض کیجۓ کہ لیمپ کو شروع سے لے کر آخر تک اپنے استعمال کے 
لئے ایک ھی شخص ۓ بنایا ے اور ان خام اشیاء کی بہم رسانی نے لیکر جو 
اس کی ساخت میں کام آئی ہیں اسکی آخری حالت تک تخلیق کے تمام مرحلوں سے 
اسی ۓ گذار کر اسے مکەل کیا ہے ۔ پھر فرض کیجۓ کہ ایک فرشتهٴ رحمت 
اس کی پریشانی کو دیکھ کر اس کے پاس آتا ےہ اور اس کے هاتھ میں ایک 
کاغذ دے دیتا ےے جس میں لکھا ے کہ یه چیز خود بخود بنی ہوٹی نہیں 
بلکہ ایک خاص شخص ۓۓ ایک خاص غرض کے لئے بنائی ہے ۔ نیز اگرچھ 
اس کاغذ میں لیمپ کے متعلق براہ راست کچھ لکھا ھوا نہیں کیوٹکہ لیمپ 
تو اس خلائی سائدسداں کے سامنے پڑا ے لیکن لیەپ ساز کی قابلیتوں اور خوبیوں 
کی ایک مفصل اور مکمل فہرست اس کے اندر موجود ہے اور یہ لکھا ىے کهھ 
اگر تم چاو تو اس لیمپ کے اندر لیمپ' ساز کی ان قابلیتوں اوز خوبیوں کا 
مشاھلہ کرسکتے ھو۔ اس کاغذ کے مطالعة سے خلائی سائنسداں کے ذھن میں 
لیمپ ساز کی شخصیت کا اور اس کی صفات اور کمالات کا پورا تصور قائم هو جاتا 
ہے ۔ مثلا اے معلوم ھو جاتا ہے کہ لیمپ بناۓ والا علوم ریاضیات طبعیات: 
کیمیاء زژزاعت اور فتون صنعت سے پوری طرح بہرہ ور ےے اور حسن و زیبائی 
کا ایک ذوق بھی رکھتا ے ۔اے معلوم ھو جاتا ہے که وہ ررڑ کے درخت 
لگا سکنا ھے جن میں ے ایک خاص قسم کا دودھ ٹکلتا ے اور وہ اس دودھ 
سے ربڑ تیار کرسکتا ہے یا مصنوعی ترکیبی (تناغطا5(0) ربڑ بنا سکنا ھے ۔ 
زمین کو کھود کر خام تانبا نکال سکتا ے ۔اے صاف کرکے خانص تائبے کا 
تار بنا سکتا ھے اور اس ثار کے گرد ربڑ چڑھا سکتا ہے ۔خام لوھے کو زمین 
ے کال کر صاف کرسکتا ے اور اے پگھلا کر حسب ضرورت خوبصورت سانچوں 
میں ڈھال سکتا ے ۔شیشم کے درخت لکا سکتا ۓ ۔ان ذرختوں کو کاٹ کر 
ٹکڑے ٹکڑے کر کنا ے اور ان ٹکڑوں ہے ضرورت کی خوبصورت چیزیں 
بنا سکتا ے اور ان پر نقشض و نگار کھود سکتا ے ۔مثٹی اور ریت سے شیشے 
کے اجزاء فراھم کرسکنا ے ان اجزاء کو بگھلا کر شیشے کے برق قمقموں 
ی صورت میں ڈھال سکتا ے ۔ڈائٹمو ایسی ایک پیچدار مشین بناکر پانی کے 
بہاؤ کی قوت ے بجلى کی رو تیار کرسکتا ے اور وہ اس رو کی خاصیات سے ہوری 
طرح واقف ے ۔ اسے ربڑ میں لپٹے ھوۓ تانبے کے تاروں میں کہیں ے کہیں 
لے جا سکتا ے ۔ اور اے اپنے ضبط میں رکھ سکتا ہے اور اس سے حسب ضرورت 
ختلف کام لے سکتا ہے جس میں ے ایک برق قمقے کو روشن کرنے کا کام 
بھی ھے ۔ ظاہر ے کہ لیمپ ساز کی ان خوبیوں اور قابلیتوں کے علم سے 


٭ 


ۓ‌ ۲۴ 


اس خلائی سائنسداں کے لۓے برق ٹیبہل لیمپ کا عقدہ کھل جاۓ گا اور وہ یه 
حسوس کرے کا کہ اس کے لئے نہایت ھی آسان ہوگیا ھے کہ لیمپ کے 
روشن ہوے اور بجھنے کے ذرائع اور اسباب کے متعلق اس کی ساخت کے عمل 
اور طریق کے متعلق اس کے مقاصد اور فوائد کے متعاق معقول اور صحیح نظریات 
قائم کرسکے پھر وہ یە بھی حسوس کرے کا کہ لیمپ ساز کی صفات اور کمالات 
کے متعلق جو نظری واقفیت اىے بہم پہنچائی گئی ہے وہ لیمپ کے علم ی 
روشنی میں بہت واضیح ہوگئی ہے اور ایک ٹھوس اور سرئی شکل اختیار کر گئی 
سے ۔اور اس کے علم کے دونوں شعے لیمپ کا عام اور لیمپ ساز کا علم ایک 
دوسرے پر روشنی ڈال رے ہیں اور ایک دوسرے کو مکمل کر رعےہ ہیں ۔ 
وہ محسون, کرڑے گا کہ لیمپ ساز کو جاننے ہے 'خودا لیمپ کے متعلق اس ی 
سابقہ معلوبات میں ایک ایسا اضافہ وا ہے جو وافر اور گرانقدر ھے اور جو 
اے فقط لیمپ کو دیکھنے ہے کبھی حاصل نہ ھوسکتا۔ پھر ہے صاف طور 
پر نظر آجاۓ گا اس کی وج ید ے کھ لیمپ لیمپ ساز کی صفات اورکمالات ھی کا 
ایک مظہر سے اور ان کمالات اور صفات کا علم لیمپ ھی کے علم کا ایک حصه 
ےہ اور اس سے الگ نہیں ۔ 


لیکن فرض کیا کہ خلائی سائنسداں اس فرشتہ' رحمت کے اصرار کے 
باوجود کاغذ کو پڑھنے کے بغیر یہ کہہ کر بھینک دیتا ھے کہ میں اپنے 
مشاہذات میں کی ۔بیروی مداخلت کو گوارا نہیں کرتا۔ تو ظاھرے کہ 
اس صورت میں وہ برسوں کی ٹھوکروں کے بعد بھی لیەپ کو پوری طرح ے نه 
سمجھ سکے کا اور لیمپ کی حقیقت کے متعلق اس کے مشاھدات کے نتائج عمیشہ 
مضحکہ خیز رھیں کے ۔ 


عصر جدید کے سغربی سائنسداںکی غلعلی 


یہی حال دور حاضر کے مغربی سائنسداں کا ہے کہ وہ کائنات کو اس کے 
خالق کی صفات کے علم کے بغیر فقط اپنے مشاہدات کے بل ہوۓ پر سمجھنا 
چاہتا ے اور اپنی تحقیقات کے دوران میں اس بات ے قطع نظر کرتا ہے کہ اس 
کا کوئی خالق ہے اور اس کی صفات خالقیت و ربویت اسی اور اسکے اندر ی 
ھر چیز کی مایت کو معین کرق ہیں ۔وہ نہیں سمجھتا خدا کی صفات کو 
کائنات ے الگ کرۓ کے بعد اسکا سچا سائنسی مشاھدہ اور مطالعہ ممکن 
ھی نہیں ۔ وہ نہیں جانتا کہ کپڑے کا جو تعلق کپڑے کے تارو پود سے ے 


م۲۸ 


وھی کائنات کا تعلق خدا کی صفات سے سے ۔آج بدقسمتی سے اس کا سلمان 
نقال بھی ایسا ھی کر رھا ہے ۔اس کو بھی اپنے مغربی استاد کی راہ نمائی 
میں مظاھر قدرتء (جو سائنسداں کے مشاھدہ اور مطالعه کا موضوع ہیں) کے 
اندر خدا کا نشان نہیں ملتا حالانکہ اے بتایا گیا تھا کہ مظاھر قدرت کے 
اندر خدا کی صفات خالقیت اور رہوبیت اور کارسازی اور حکمت اور قدرت سموئیق 
ہوئی ہیں ۔ اور اگر سظاہر قدرت ‏ یکوئی حیثیت سے تو وہ یہی ے که وہ آیات 
اللہ عیں ۔ ان کی ابتدا اور انتھا خدا ے اور ان کا :اھر اور باطن خداے۔ 


ھوالاول ولآخر وااناھر والباطن خدا ھی ا سکا؛ٴنات کی ابتدا اور انت:ا 
اور ظاھر اور باطن ہے۔ 


قدیم سائنسدانوں کا زاووہٴ نگ'ہ 


لیکن ان سسلمان سائدسدانوں کا زاویهٴ نگہء جنہوں ۓ سائنسی طریق 
تحقیق ایجاد کیا تھا اور سائنسی علوم یىی بنیاد رکھی تھی اور جو آج کے سلمان 
سائنسداںکےمغری استادوں کے بھی استاد تھے؛ آج کےسس۔لمان سائنسداں سے ختلف 
تھا وہ خداکو جو کا'نات کا صانع اور خالق سے اور کائنات کو جو اسکی مصنوع 
اور مغلوق ے ایک دوسرے ےے الگ نہیں کرۓ تھے ان کے مشاعدہ و مطالعهہ 
قدرت میں اور سائدسی علوم کی تحقیق اور تدوین میں خدا کی خالقیت اور رہبویت 
کا عقیدہ بطور مدار و حور کے تھا۔ وہ دل ہے سسلمان تھے لہذا ان کا خیال يه تھا 
کہ جس طرح ہے خدا روح و روان‌کائنات ہے۔ اسی طرح سے وہ علمکائنات یا سائنس 
کی روح و رواں بھی ہے ۔ وہ کائنات کا مطالعه اس لے کرے تھے که کائنات میں 
خدا کے تخلیقی اعمال کو سمجھ کر خدا کی صفات کو بہتر طریق ے جانیں اور 
پہچائیں ۔ اور ان کے نزدیک خدا کا عقیدہ ایک روشنی تھا جس کے بغیر یه 
مطالعهہ نامسکن بھی تھا اور بے معنی اور ہے سود بھی ۔ انہوں ے دور حاضر کے 
بعض مسلمان سائنسدانوں کی طرح خدا کے عقیدہ کو اپنے سائنسی تجزیه اور 
تحقیق کے لے زیر غور رکھا ھوا نہیں تھا کہ جب سائنس اے قبول کرلے گی 
تو وہ بھی اے قبول کرلیں گے ۔ بلکہ ان کے نزدیک سائنسی تحقیق کے لۓے 
اس عقیلہ ے ھٹ کر نہ کوئی راسته تھا اور نە منزل ۔ ان کے نزدیک خدا یىی 
وحی کا عطا کیا ھوا علم ان کے حواس کے علم ہے کہیں زیادہ بلند اور زیادہ 
یقینی تھا ۔لہذا ان کے دل میں اس بات کا خیال تک بھی نە آسکتا تھا کہ 
علم حواس کسی درجه میں بھی علم وحی کا حک و معیار قرار پاسکتا ے یا علم 


کی 


وحی کی تشریح اور تفسیر کے علاوہ کسی اور حیثیت سے اپنا کوئی متام یا وزن 
رکھ سکتا ے ۔ 
سارٹن کا عذر 

یہی وج ے کە '٭' تاریخ سائنس کا تعارف :. ١1ا٦ 11٥0 ٥6‏ 18010090) 
(٥٭‏ ك٥‏ ا ٤ہ‏ 00ا11:58 کا مغربی مصنف سارٹن ( ٢۲۷ھ8‏ ) اس بات پر حور 
ہوا ے کے غر دور کے سسلمان سائنسدانوں کے سائنسی کارناموں کا ذکر 
کرے رفانتگ ان کے مذھبی معنتقدات کا ذکر بھی کرے۔ تاریخ سائنس کے 
مصنف کی حثیت سے اس کا یه اقدام علمی لادینیت اور افتراق مذھب اور 
سائنس کے اس دور میں یقیتاً مشکل سے ھی سمجھ میں آسکتا تھا لہذا وہ اپنے 
قارثین کو سطمثین کرۓ کے لۓ اس کا عذر پیش کرۓ هوۓ لکھتا ےہ : ۔- 

”و سلعان بھی جو قرآن کو خلوق سمجھتے تھے اس بات پر 

متفق تھے کہ وہ خود خدا کا کلام سے لہذا ان کا خیال تھا 

کە وہ علم جو ہم حض اپنے غلط بین حواس یا اپنی محدود ڈھنی 

قوتوں کے ذریعہ سے حاصل کرے هیں لازبا ناقابل اعتماد اور 

کمزورے اور قرآن ۓ ج وکح ککہاے وہ قطعی طور ہر صحیح اور یقینی 

ہے ۔میں پھر پوچھتا ھوں کہ ہم سسلمانوں کی سائنس کو اس وقث 

تک صحیح طور پر کیے سمجھ سکتے یں جب تک ھم اس بات 

کو پوری طرح سے نہ سمجھ لیں کہ وہ قرآن کے عور کے گرد 


''قرون وسطول میں (جب سائنس کے میدان میں صرف سلمان عی 
پیشضس پیش تھے -) یه نقطهٴ نظر عام تھا که مذھب 
کی عقلی توجیہ نہ صرف سائنس کا مدار و حور ے بلک ہذھب کی 
قوت بھی سے لہذا مذھب اور سای ناقابل تفریق تھے ۔ یہی وجد 
ہے کہ آج ھم ایک کو دوسرے کے بغیر سمجھ نہیں سکتے یہ حتیقت 
ۓکہ ھماری یہ تحقیق منصفانه نہیں ھوگی جب ت ککہ ہم اس 
کی بنیاد ''علم مثبتہء کی اپنی تعریف پر رکھنے کی بجاۓ خود ان 
لوگوں کی تعریف پر نہ رکھیں جن کی سائنس کی تاریخ ھم لکھنا 
چاھتے ہیں ۔اب جیسا کہ میں پہلے کہہ چکا ہوں ان لوگوں 
کی لاہ میں مذھب کی عقل توجیہ نہ صرف علم مثبت تھا بلکھ 


۳۰ 


علم مثبت ے بھی بالاتر کوئی علم تھا ان لوگوں کے فکر کا سکز 

(یعنی خدا کا عقیدم) عمارے مس کز فکر سے یکسر مختلف تھاہء ۔ 
سوال پیدا عوتا ے کهہ جب سلمان ھی سائنسی طریق تحقیق کے موجد 
تھے اور سائنسی علوم کی بنیاد بھی انہوں ۓ ھی رکھی تھی تو پھر اس کی 
وج کیا ے کہ انہوں نۓ سائٹس کے میدان میں نە صرف اپنی قائدانه حیثیت 
کو کھودیا بلکہ عیسائی دنا کے ھم دوش بھی نہ رےے اور آخرکار سائنس 
عی میں ان کے نقال اور مقلد بن گئے اور پھر اس کی وجہ کیا ھے کہ عیسائی 
دنیا ۓ خدا کے عقیدہ کو جو سسلمانوں کی قیادت۔ سائنس کے زمانه میں سائنسی 
علوم کا مدار و حور تھا نہ صرف سائنسی علوم ہے الگ کردیا بلکہ اے سائنس کے 
منای خیال کرۓۓ لگے اور آج مسلمان بھی ان کی نقل اور تقلید میں ايَعا ھی 
کر رے ہیں ۔ 


اصل بات یہ ھے کہ کسی قوم کی علمی ترقیوں کا باعث اس پر امن اور 
آزادانہ جمستجوۓ صداقت سے ۔ هر قوم علم کے میدان میں صرف اسی وقت تک ترق 
کر سکتی ےہ جب تک وہ صداقت کی جستجو کے لۓ یعنی اس صداقت 
کی جستجو کے لئے جے وہ خود صداقت سمجھتی سے آزاد ھو اور اس کی 
یە آزادی اسن و اىان ے هھمکار ھو۔ جونہی کہ اسی یه آزادی 
ختم ہو جاتق ہے یا خطرہ میں پڑ جاقی حے اس کی جہتجو ۓ صداتتِ اور 
تحقیق علمی کی راعیں مسدود ھو جایق ہیں کیونکہ ایسی حالت ہیں یا تو 
وہ کسی دوسری قوم کی غلام بن جاتی ہے جس ے اس کی زندگی اس صداقت ک 
جمتجو کے لئے وقف ہو جاق ے جسے یہ دوسری قوم صداقت سمجھتی ےہ 
اور یا پھر وہ اپنی آزادی کھو دینے کی فکر میں مبتلا ہو جاتی سے اور اس کى 
حفاظلت کی تگ و دو میں لگ جاتی ہے ۔ غرناطہ اور بغداد کی تباھی ے سسلمانوں 
کی صدیوں کی علمی تحتیق و تجس کی روایات کو ختم کردیا تھا اور اس کے 
بعد ان کو پھر پرامن آزادی کا ایسا طویل دور نصیب نہ ہوسا جس ے وہ اس 
قابل عہوجاۓ کہ ان روایات کو از سر نو اپنی پوری شان و شوکت کے ساتھ 


زندە کرسکین ۔ 
مغرب میں خدا اور اس کے انتراق کا 
بنبادی بب عیسائیت کی تالیم ے 
یورپ میں سائنس اور عقیدۂ خدا کے الگ الگ ھوجاے کی بڑی اور بنیادی 
وجہ عیساثیت کی تعلیم ے۔ جب سائنس مسلمانوں کے ھاتھوں‌ے نک ل کر عیسائیوں 


کی 


کے ھاتھوں میں آئی تو کچھ عرصہ کے لئے خدا کا عقیدہ بدستور سائنس کا مرکز بنا 
رھا لیکن چرٹکە دین اور دنیا کا اتحاد سائنس کے دائرہ میں بلکه انسانی زندگی 
کے کسی دائرہ میں بھی عیسائلیت کی سرشت سے مطابتت نویں رکیتا تھا 
اس لئے ایسا وقت آنا ضروری تھا جب عیسائی دنیا سائنس کو خدا کے عقیدہ 
سے اور خدا کے عقیدہ کو سائنیں ہے الگ کر دیتی ۔عیساثیت میں دین اور 
دنیا ایک دوسرے ے الگ تھلگ بلکهہ ایک دوسرے کے منای ہیں ۔ جس طرح 
سے دینی سعادتیں ترک دنیا کے بغیر حاصل نہیں ہو سکتیں اسی طرح دنیوی 
کامیابیاں بھی مذھب کے ساتھ جمع نہیں ھوسکتیں ۔ حضرت مسیح ۓ یه 
فرماکر کہ ”'جو نچھ قیصر کا ے وہ قیص رکو اور جو کچھ خدا کا ىے وہ خدا 
کو دے دو نظری طور پر دین کو دنیا ے الگ کردیا تھا اور حضرت مسیح 
کی ساری عملی زندگی بھی دین اور دنیا کے اس افتراق کی آئینه دار تھی ۔ 
اس کی وجھ یہ ہے کہ حضرت مسیح جو خدا کے سچے رسول تھے ۔ ایک خاص 
مقصد کے لے آۓ تھے اور وہ یه تھا که دین موسوی کے خاص خاص پہلووؤں پر 
زور دیں اور بنی اسرائیل کو ریاکاری سے جو ان کی فطرت ثانیہ بن گئی تھی 
نجاتدلا کر اخلاص ‏ او ایہیت بن قائمکریں ۔ ابنی| ہوری عملی زنلاگی میں 
دین اور دنیا کو جم ع کرنا ان کا کام نہیں تھا کیونکه یه عظامت اپنے وقت 
پر خاتم. النبین صلىی اللہ علیہ وسلم کے حصه میں آۓ وا ی تھی ۔ ریورینڈ 
مارٹن ڈی۔ آری ( ء۸۶ 'ت0ا مناءہ/ )7۰٥.‏ اپنی ػکتاب اشراکیت اور 
عیسائیت ( لزانمنائ اط ١۸4‏ 0 کنہ۵0۵0٥٥)‏ میں سچ کہتا ے : ۔- 


”لیکن ھم اس بات کو جتنی دنعه باز بار کہیں کم ے کہ 
عیساثیت اس لئے وجود میں نہیں آئی تھی کہ کسی قوم یا کسی 
اعلوٰ قوم کو دنیوی فارغ البالی کا راستہ بتاۓ۔ یہی بنی اسرائیل 
کی غلطی تھی اور جب لوگوں نۓ چاھا کہ حضرت سیح کو 
بادشاہ بنادیں تو وہ ان ے بھاک کر پہاڑ پر چڑھ گئے؛؛ 


عیسائثیت میں دین اور دنیا یىی 


عیسائیت کی تعلیم بہ ہے کہ انسان اگلی دنیا کی راحتیں اس دنیا کی 
راحتوں کو ترک کۓ بغیر حاصل نہیں کرسکتا۔مذھب اور سائنس کا آپس 
میں کوئی تعلق نہیں کیولکہ مذھب انسان کی دنیوی زندگی ے کوئی سروکاز 
نہیں رکھتا اس کا مقصد انسان کی آخروی زندگی کو بہتر بنانا ھے ۔ اس کے 


۳ 


برعکس علم کائنات اور سائنس اس دنیا کو بہتر بناۓے کے لئے کام آے ہیں ۔ 
مذھب غیر عقلى اعتقادات کا ایک محجموعه ے اور ایک ایسی دنیا کے متعلق 
راۓ زنی کرتا ھے جو ماوراۓ حواس ے لیکن سائنس کے نتائج عقل اور مشاھدہ 
اور تجریہ پر مبٹی ھیں ۔لہذا اگر ہم خدا کے عقیدہ کو اپتی علمی بحثوں میں 
جگہ دیں گے تو ھماری علمی بحثیں:عقلیَے معیار ے گر جائیں گی اوزمذھب 
کے دائرہ میں جو تعصب اور نامعقولیت اور عقل اور علم کی عکومی ہر زور دیتا 
عہ داخل ہویجائیں یلا دیکھ لیعلے کل یہ نقلہ* نظر الام کے تنتطہ“ نظر 
سے جو کائنات ہر غور و فکرکرۓ اور اپنے قواۓ دید و شئید اور فہم و فراست کو 
کام میں لاے ہر زور دیتا ے کسقدر ختلف ےےہ۔ ابھی ھم ۓ دیکھا ے 
کھ ءیسائیٹ کے بر عکس اسلام کی تعلیم یہ ے کہ مظاھر قدرت خدا ری ھستی 
اور صفات کی نشانیاں هیں۔ خوب غورے ان کامشاھدہ اور مطالعہکرو۔ جو لوگ 
آنکھوں ے دیکھتے نہیں کانوں سے سنتے نہیں اور دل سے سوچتے نہیں؛ ان سے 
باز پرس کی جاۓ کی اوران کی سزا دوزخ ے ۔ 


کلہ سا کی عائٹنس دشمنی اور عیدائیت 
کی مذھی عدالتوں کے مثٹالم 


عیسائیٹۓ: میں اعتقادء مشاھدہ اور مطالعہ* قدرت سے ہے تعلق ے بلکھ 
اس کا خالف ے اور اسلام میں اعتقادء مشامدہ اؤز مطالعه* قدرت کے بغیر 
میکن :ابی (اطیمائیت ی اس تعلییں کا نتیجہ ھے کة کلیسا نے انسیفکر 
کو جب بھی وہ ابھرۓ لگا بزور تمام دہا دینے ی کوشش کی۔عیسائیوں ک 
مذھی عدالتوں ے سائنسدانوں پر ایسے ظلم ڈھاۓ کە یه بات مسلم ھ وگئی 
کہ سائنس اور مذغب ایک دوسرے کے ساتھ نہیں چل سکتے اور سائنس کو 
اگر ترق کرنا کے تو اے هر حالت میں مذھب ے الگ رھنا,چاھۓ ‏ سائنسدانوں 
کے دلوں میں یہ خوف زاسخ ھوگیا کہ اگر انہون نے خدا کو سائنس سے 
اور سائنس کو خدا سے جوڑۓ کی کوشش کی تو وہ پھر مڈھبی اداروں اور 
عدالتوں کے محاسبه کی ۔زد میں آجائینگے اور وہ اور ان کی سائنس دونوں ختم 
ہو جائیں گے ۔ اس کے ساتھ ھی یورپ میں ہے در ہے ایے واقعات رونما هوۓے 
جنہوں ۓ خدا اور سائنس کے افتراق کو جے عیسائثیت ہے جنم دیا تھا 
اور حکم کردیا .۔ کلیسا اور ریاستٹ کے جھگڑوں ے اتنا طول کھینچا اور اتتی 
شدت اختیار ری کهە بالآخر دونوں کو ایک دوسرے سے الگ ھونا پڑا اور عیسائیت 
کی تعلیم کے عین مطابق یه فیصلہ کردیا گیا که مذھب کا سیاست ے کوئی علاقہ 


ٰ 


٣ 


نہیں لیکن جب مذھب ایک دفعه سیاست ے الگ کردیا جاۓ تو پھر یه 
ممکن نہیں ھوتا کہ وہ فرد یا جماعت کی زندگی کے کسی اہم شعبهہ پر 
بھی اپتی گرفت قائم رکھ سکے۔نتیجہ یہ ھوا کہ نہ صرف فرد اور جماعت 
کی سیاسی زندگی مذہب ے الگ ھوگئی بلکہ ان کی قانوتیء سماجی؛ اقتصادی؛ 
فوجی اور تعلیمی اور علمی زندگی کو بھی مذھب بے کوئی تعلق نە رھا۔ 
کیے سممکن تھا کہ مذھب جو رباست کے کاروبار ے الگ کر دیا گیا تھا 
پھر اس کاروبار میں اسکول اور کالج اور یونیورسٹی کے چور دروازون ے داخل 
کرلیا جاتا۔سائنس اور علم سے خدا کے عقیدہ کا اخراج جو اس طرح سے عمل میں 
آیا اگرچہ عیسائثیت کے مزاج کا ایک تقاضا تھا جو بالآخر ایک سیاسی حادثہ 
کے نتیجہ کے طور پر رونما هوا تھا۔ تاہم کچھ عرصہ کے بعد یہ سمجھ لیا گیا 
که یه خود سائنس اور علم هی کا ایک تقاضا ے ۔ 


انیسویں صدی کی ًٔہ-یات کی غلط :ہمی 


اس غلط فہمی کے ظہور کے لئے غیسائیت کی تعلیم اور کلیسا اور ریاست 
کی علیحد گی بۓ حالات پہلے ھی سازکار کر رکھے تھے لیکن جن خاص اسباب 
ے اسے جنم دیا ان میں سے ایک سوثر سیب ائیسویں صدی کے ماھرین طبعیات 
کا مادی نظریه تھا جس کے مطابق یه ۔۔-بھا جاتا تھا کہ مادہ کائنات کی آخری 
حقیقت ہے اور کالئنات ایک مادی مشین ےے جو اپنے قوائین ے خود بخود 
عمل کرق ہے اور جس کے عمل ہیں خدا کا کوئٹی دخل نہیں ۔لہذا اس صدی 
میں یہ خیال اور راسخ ھوگیا کہ درحقیقت سائنس کا خدا یا مذھب سے کوئی 
تعلق نہیں ے 
ڈارونزم کا زھر اور اسکی ء امگیر خریداری 


لیکن جس تشخ ۓ خدا اور مذھب کے خلاف عیسائیت کی علمی دنیا 
کے تعصب کو آخرکار ایک علمی اور عقلی نظریه کا مقام اور ایک سائنسی حقیقت 
کا درجە دیا وہ ایک ماعر حیاتیات چارلس ڈارون تھا جس نۓ سبب ارتقا کا ایک 
نظریه پیش کیا ے۔ ڈارون ۓ انیسویں صدی کی علمی اور عقلی فضا میں ہرورش 
پائی تھی اور وہ بحیٹثیت ایک سائنسدان کے اس دور کی جامد اور متحجر میکانیت 
اور مادیت کی پیداوار تھا جس میں عیسائیت کے حلاف سائنسدانوں کا رد عمل 
اپنی پوری شدت پر تھا ۔ لہڈا اس نے نوع انسافنی کے ظہور کا سبب یه بتایا 
کھ کائنات میں ایسی قوتیں کام کر رھی ہیں جن کا کوئی مقصد یا مدعا نہیں 


۳ 


غ 


ری 


اور جس کو اپنے عمل کے نتائج اور عواقب سے کوئی دلچسبی نہیں ۔ ان قوتوں 
کو اس ۓ کشمکش ىعیاتہ قدرق انتخابء اور بقاۓ اصلح کے دلغریب نام 
دےۓے۔ اس کے نتائج میں سے ایک یہ ے کہ یه عحض اتفاق ہے کم انسان عقل 
و خردہ ھوش و تمیز اور ضمیر اور تخیل ایسی خصوصیات کا مالک بن گیا ے 
اور ان کی وجە ے مذھب اور اخلاق اور سیاست اور تعلیم اور قانون اور جستجوے 
علم و فن ایسے مشاغل میں مصروف ھوسکتا ہے ۔ آج جو انسان سے بالکل ممکن 
تھا کەه وہ انسان نه ھوتا بلکہ گندی نالیوں میں رینگے والا ایک کریہه المنظر 
جاندار ھوتا ۔ اگرچہ یہ نظریه بالخصوص حیاتیاقی ارتقا کے اسباب سے تعلق رکھتا 
تھا تاھم اس کے نتائج تمام مادیء حیاتیاتی اور انسانی علوم پر بھی اثر انداز 
ھوے تھے ۔ ڈارون ے کہا تھا کہ میر! نظريیه بالقوہ ایک پورا فلفة کاثنات 
ے اور اس کا یہ کہنا صحیح تھا ۔ڈارون کا نظریہ عر چیز کی تشریح اس 
طرح سے کرسکتا ے کہ اگر کوئٹی روحانی یا آسمائی قوتیں اس کاثنات میں 
کارفرما ہیں تو پھر بھی کائنات کے حقائق کی تشریح کیلئے ان کے ذ کر کی کہیں 
ضرورت پیش نہیں آتی ۔ لہذا یہ نظریہ انیسویں صدی کی ذھنی اور علمی فضا 
کے ساتھ جو مادیت پسندی اور مذھب دشمنی ے مسمور تھی خوب ھی 
مطابقت رکھتا تھا۔ کوئی تعجب نہیں کہ اے ڈارون کے عہد کی علمی دنیا 
ے بالعموم قبول کرلیا اور یہ اس کے بعد ہے لیکر آج تک بھی تمام سائنسی 
علوم کی ترقیوں کی نوعیت پر گہرے اثرات پیدا کرتا چلا آرھا ھے ۔ بة اسی 
نظریہ کی نحوست کا اثر ہہ کہ آج یہ سمجھا جا رعا ے کہ عر مظہر قدرت جو 
طبعیاقی یا حیاتیاتی یا انسانی دنیا ے تعلق رکھتا ے عمل ارتقا گا ایک اتفاق 
نتیجہ ۓ ۔ اور ھم اس کے ماضی کے قرببی حالات اور واقعات سے اس یىی 
مکمل اور معتول تشریح کر سکٹے ہیں ۔ 


کور چشمی کی ایک ہین مثال 


ڈارون ایک پکا عیسائی تھا۔ اس کے باوجود اے عمل ارتقا کے اندرجو 
خالق کائنات کی رب العلمینی کا ایک شاندار اور یتین افروز مظہردے خدا 
کیون نظر نہیں آیا اورکیوں اسی بجاۓ بے شعور اور بے مقصد مادی اور میکانکق 
قوتیں کام کرتی ہوئٹی نظر آئیں ۔اس کی وجہ یہ ے کہ اس کا دل خدا کے عقیدہ 
کے خلاف ایک علمی قسم کے تعصب ے معمور تھا اور یە تعصب اس اروپائی 
٤‏ نظريهٴ علم کی پیداوار تھا جو یورپ کے خصوص حالات اور واقعات اور خود 
تعلیم غیسائیت کے زیر اثر فروغ پاکر انیسویں صدی میں عام ھوچکا تھا کہ خد 


٥ 


سس 


کے عقیدہ کو سائنس سے کوئی تعلق نہیں ۔ یہی وجہ ھے کہ ڈارون کے زمانہ 
میں عیسائی دنیا کے سائنسداں اس پر ٹوٹ بڑے اور انہوں ۓ اسے ایک نعمت 
عظمیل سمجھ کر قبول کرلیا۔ یہ کتنا بڑا جھوٹ ہے اور کتتی بڑی کور 
چشمی ہے جسے سائنس کے نام پر پیش کیا جا رعا ے کہ اس کائنات میں عمل 
ارتقا ے انسان جیسی ایک غیر العقول ہستی کا ظہور حض اتفاق سے اور کسی 
خالق کاثنات رب کی ربوبیت کی کارفرمائی نہیں ۔سچ ےہ کہ جب دل اندے 
ھوں تو حض آنکھوں کے دیکھنے ے کاثنات کا علم حاصل نہیں ھوسکتا ۔ 


فاتھا لاتعمی الابصار ولا کن (ترجمہ) بیشک آنکھیں اندھی 
تعمی القلوب التی فی الصدور نہیں ھوتیں لیکن دل جو سینوں 
ہیں ہیں اندےے ھوجاے ہیں ۔ 


خدا کے عقیدہ کے _خلاف عیسائی 
مغرب کے سائنسدانوں کا علمی 
تعصب لا علاج اے 


وہ علمی اباب جنہوں ۓ یورپ میں سائنسی لادینیت کے امعقول عقیدہ کو 
ایک علمی تصور کا مقام دیا تھاء قریباً ختم ہھوچکے ہیں ۔مثلاٌ اب بعض چوٹی 
کے ماھرین طبعیات ۓ انیسیویں. صدی کی طبعیات کو رد کرکے یه بتایا ے کھ 
حقیقت کائنات' مادہ نہیںۃ بلکہ شعور ے اور ڈارون کے نظریه* ازتقا کو برگساں 
٥:090 (‏ ) اور ڈریش ( قا:ت٥:08‏ ) ایسے ناسور ماھرین حیاتیات ۓ حل 
نظر ٹھراکر اس کے بالعقابل نہایت ھی معقول اور مدلل نظریات پیش کۓ 
ہیں جن کا ماحصل یہ ہے کہ ارتقا کا باعث کوئی باشعور قوت ہے جو اپنے مقاصد 
کے لئے کائنات میں غعل زیرا سے ۔ تام خدا کے عقیدہ کے علمی مقام کے خلاف 
جس تعصب کا بیج گزشتہ صدیوں میں یورپ میں بویا گیا تھا اس کی بیخ کنی 
ابھی تک نہیں ہوسکی اس کی وجہ یہ ے کہ اس کی جڑیں بہت گہری ھیں 
اور وہ عیسائیت کی سرشت میں ہیں جسکا کائناتی نقطہ نظر اھل یورپ کی زند گی 
میں سمویا ھوا ے لہذا اھل یورپ کا اس ے نجات پانا بہت مشکل ے اس 
کا ایک ثبوت ید ے کہ شعور کو حقیقت کائنات کہنے والے مغری ماھرین 
طبعیات اور ماھرین حیاتیات بھی اس کو خالق کائنات خدا کھنے ے کرھز 
کرۓ ہیں ۔ 


ا خں 
سائنس اور خدا کے افتراق کے سہلک نتائج 
عیسائی مغرب کا خدا کے عقیدہ کو سائنس ے خارج کر دینا عالم ائسانیت 
کا ایک نہایت هی المناک حادثہ ہے جو بظاعر نہایت ھی خاموش اور پرامن 
اور ہے ضرر تھا لیکن نوع انسانی کی ہے شمار قدیم و جدید مصیبتیں اور بدبختیاں 
اور بربادیاں اور تباھیاں ایسی ہیں کہ اگر ان کے اسباب کا تجزیہ کیا جاۓ 
تو ان کا آخری اور بنیادی سبب یہی حادثہ نکلتا ھے ۔ اسی کی وجہ ے نوع 
انسانی ٹکڑوں میں بٹ گئی ۓے اور هر ٹکڑے ےۓے اپنا نسلیء یا لسانیء یا ثقافتی یا 
جغرافیائی بت ہوجنے کے لئے کھڑا کرلیا ے ۔ اسی کی وجہ سے قوموں کی زند گی 
باھمی رقابتوں اور مسابقتوں کا اکھاڑہ بنی ہوئی ہے ۔ اسی کی وجهہ ے استعمار 
پرستی اور شہنشاھیت اور ان کی ملحقه برائیاں انسانوں پر مسلط عوق رعی ھیںء 
اسی کی وجہ ے انسانیت دو ھولناک عالمگیر جنگوں کی تباہ کاریوں کا سامنا 
کر چکی ے اور تیسری عالمگیر جنگ کے خطرہ سے دو چارے۔ اسی کی وجہ ے 
اشتراکیت کا خوفناک فتن ھکھڑا ھواے۔ اسی کی وجەے دنیا بھر میں جنسی ہے راہ 
روی اور اخلاق گراوٹ اور نوجوان لڑکوں اور لڑکیوں کی جرم پسندی اپنی 
انتہا کو پہنچ چی ہے اسی کی وجہ ے دنیا بھر کے ملکوں میں خودکشی 
کرۓ والوں اور دماغی ہسپتالوں میں داخل هوۓ والوں ک تعداد روز افزوں 
ترق ہر ے ۔ اسی ۓ علم کی تقدیس کو ختم کرکے اىے حض مادی منفعت طلبی 
کا ایک آله بنادیا ھے۔ اسی کی وجہ سے طالب علموں کے دلوں ے 
پروفیسروں اور استادوں کا احترام رخصت ھوگیا ہے اور تعلیمی اداروں کے ضبط 
اور نظم کا سلسله ٹو ٹکر رہ گیا ے۔ اسی کی وجہ سے مادی اور حیاتیاق سائنسوں 
کی ترق کی رفتار متواتر سست ہوتی گئی ہے اور نفسیاتی اور انسانی سائنسوں ک 
ترق مدت سے ری ہوٹی پڑی ہے ۔ اور اسی کی وجہ ے ہذاہب کے درمیان 
کی خلیجیں سمٹنے کی بجاۓ اور وسیع ھوق جا رھی ہیں ۔ 


مسلمانوں کی السوسناک غلطی : 
عیسائی مغرب کے سائنسدانوں 
یی کورانه تقلید اور اسلامی 
فلفہ* علم کی ناقد ردانی 


یورپ کی علمی دنیا عیساثیت کے نقاثص کی وجهہ سے خدا کے عقیدہ کے 
خلاف علمی تعصب کی جس بدبختی کا شکار ہوئی ے وہ مسلمانوں کے حصهہ 


۰" 
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کی تعلیمات کو اور اپنے آباۓ اولیں کی روایات کو بھلا کر اور یورپ کی کورانہ 
تقلید کو اپناکر اس سے حصد لیاہے۔ 


اے بعشق دیگراں دل باختهہ آبروۓ خویش را نشناختہ 
اقبال 


اسلام کی رو سے خدا کا عقیدہ سائنس 
کی کلید اور بنیاد ۓے 


اسلام میں خُدا کے عقیدہ کیا کوئی اختلاف سائنس سے نہیں بلکہ اسلام کی 
وو سے خدا کا عقیدہ سائنس کی کلید ھے جس کے بغیر سائٹس پووی طرح سائنس 
نہیں بن سکتی اور اپنے کمال کو نھیں پہنچ سکتی ۔ اسلام انسان اور کائنات 
کا علم ے۔ خدا کا عقیدہ جو اسلام کی روح ے کائنات کک روح بھی ے۔ 


اللہ نور السموت ت تالارض خدا آسمانون اور زمین کا نورے 
اور جس طرح ے وہ کائنات کی روح ہے اسی طرح سے وہ علم کائنات یا سائنس 
کی روح بھی حے اور کائنات میں کائنات کے تینوں طبقے مادہ ( 00007 ) 
جاندار ( 8ػا ) اور نفس انسانی ( 8 فتھ .) شامل ہیں ۔ خدا وہ قانون قوائین 
ےے جو ىیادہہ: جاندار اور انسان تینوں پر حاوی ے اور جس کے سامنے تینوں 
سر تسلیم خم کے ہوے ہیں کوئی خوشی سے اور کوئی بادل ناخواستم 
مادہ اور جاندار اور مومٹین کی جماعت تو اس قانون پر اپئی رضا و رغبت نے 
عمل کرے ہیں لیکن منکرین خدا اس قانون پر بجبر و اکراہ عمل پیرا ہیں 
کیونکہ جب وہ سچے خداکو خدا نھین مانتے تو انہیں جبور کسی جھوۓ خدا 
کو خدا مانتا پڑتا ھے اور پھر اس جھوۓ خُدا ے مابوس ھوکر اور دکھ 
اور نقصان اٹھا کر وہ زود یا بدیر سچے خدا کی طرف گھسٹیے ھوۓ آۓ ہیں ۔ 
جو لوگ دین اسلام سے جس کی روح خدا کا عقیدہ ہے انحراف کرنا چاهتے 
ہیں خدا ان کو تنبیہ کرتا ہے کہ مایوسی اور دکھ اور نقصان اٹھاۓ کے بغیر 
تم ایسا نہیں کرسکو گے اور پھر بھی آخرکار اسی کی طرف ھانکے جاؤکے ۔ 
کیونکہ اسلام کی روح تو وہ قانون ھے جس پر عمل کرنۓ کے لۓے کائنات کی 
عر چیز طوعاً و کرھاً مجبور ے۔ پھر اس انحراف ے تمہیں فائدہ کیا ے ۔ 


افغیر دین القہ یبغون وله اسلم ‏ (ترجمە) کیا وہ خدا کے دین کو 


۸ 


من فی السموت و الارض طوعاً (جوسچےخدا کےسامنے سر تسلیم خم 
وکرەاً والیه یرجعون کرۓ کی دعوت دیتا ے) چھوڑ 
کر کسی اور دین کو اختیار کرنا 
چاعتے ھیں ۔ حالانکہ سچے خدا 
تر ۴ سامنے آسمانوں اور زمین یی 
ہر چیز سر تسلیم جھکاۓ ھوے 
سے خوشی ہے یا بادل ناخواسته 
اور (آخرکار) وه (بھی جو بادل 
ناخواستہ آس کے سامنے جھکے هھوے 
میں بخوشی) اس کی طرف لوٹ 
آئیں گے (پھر اب تمہیں اس 
انحراف سے کیا حاصل ے) 
اس دور کے مسلمان سائنسدانوں 
اور ذلسةیون کا غلط نقطہ* نظر 


آج اگر ہم اپنے کسی سسلمان بھائی سے ج و کہیں سائنس یا فلسفہ کے پروفیسر 
ھوں یه کہیں کہ آپ مادی؛ حیاتیاتی اور نفسیاق سائشموں میں ایسے نظریات 
کی تعلیم دے ر ھیں یا ایسے نظریات کی بناء پر علمی تحقیقات کرا رے هیں جو عقلی 
اور علمی لحاظ ے خُدا کے عقیدہ کے ساتی متصادم ھوۓے هیں يا اس کو 
نظر انداز کرۓ یں تو ان کا جواب یہ ھوتا ے ”'صاحب میں بھی آپ کی طرح 
مسلمان ھوں۔ لیکن سائنس اور فلسفہ مذھب ہے الگ چیزیں هیں ۔ان کو 
خدا کے عقیدہ ے اوز خدا کے عقیدہ کو ان ے الگ رھنا چاھۓ ۔ یہاں تک 
کہ سائنس اور فلسفه بالآاخر انٴ کو ثابت کردیں۔ سائنسن مشاھدات کے ہے لاگ 
تائج پر اور فلسفه غیر جانبدارانہ استدلال پر مبنی ے۔ پہلے سے طے کیا 
ھوا اعتقاد ایک تعصب سے جو علم کو رنگدار اور اس کی صحت اور صفائی 
کو داغدار کردیتا ے ۔اگر ہم سائنس یا فلسفہ کی تحقیقات میں کسی عقیدہ 
ے آغاز کریں گے تو نه هماری سائنس سائنس رے گی اور نہ همارا فلسفهہ 
فلسفہ رے گا۔ پھر یه دونوں چیزیں مذھب ھی بن کر وہ جائین گی۔ سائنس 
علت اور معلول کے پورے سلسلہ کو معلو مکرنا چاھتی ے لیکن اگر آپ حدا کے عقیدہ 
کو سائینس کی بنیاد بنادیں گے تو پھر چونکہ خدا هر معلول کی علت ےے اس 
کا مطلب یه هوکاکہ آپ ۓ هر معلول کی علت کو پہلے ھی سے معلو مکرلیا ے 
لہذا آپ کو سائنسی تحقیق کی ضرورت ھی نہیں رہہ گی ؛؛ 
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حقیقت وجود اور حقیقت علم کے 
کسی عقیدہ کے پس منظر کے 
بغیر سائنس ناممکن ے 

لیکن یہ جواب از سر تا پا غلطدے اور کئی مغالطوں سے پر ے ۔ پہلا 
مغالطہ تو اس میں یہ ہے کہ سائنس یا فلسفهہ کی کوئی ایسی صورت بھی ھوسکتی 
ےہ جو کسی عقیدہ پر مبنی نہ ہو بلکہ عقیدہ کے لحاظ ے غیر جانبدار ھو۔ 
اوپر میں ۓ یه عرض کیا تھا کہ سائنس کسی فلعغیانہ پس منظر کی تاج ے 
اور عمیشہ حقیقت کائنات اور حقیقت علم کے متعلق کسی اغتقاد کے گہوارہ 
میں پرورش پاقی ے۔ کیا اس بات کے نثبوت کے طور پر یہ بات کاق نہیں کیہ 
روس کی سائنس سرمایه دار ممالک کی سائنس ے اور سرمایہ دار عیسائی ممالک 
کی سائنس روس کی سائنس سے ختلف ہے اور ختلف رکھی جاتی ے؛ دونوں میں 
سے ھر فریق دوسرے کی سائنس کو غلط قرار دیتا ے۔ ان کے ختلف ہوۓ کی 
وجف سواۓ اس کے اور کیا ہے کہ دونوں کے پس منظر کے نظریات؛ جن 
کے زیر اثر ان کی نشو و نما وق ے؛ الگ الگ یں ۔ دونوں فریق ایک ھی 
طرح کے سشاہدات ہے تختلف نتائجچ اخذ کرۓ ہیں جو ان کے نظریات کے مطابق 
ہوے ہیں کیونکہ کوٹی فریق اپنی انمائی فطرت کے بے پناہ قوائین کی وج 
سے اپنے نظریه کے دائرہ سے باعر قدم نہیں رکھ سکتا ۔ روس کی سائنس على الاعلان 
اس عقیدہ سے آغاز کرق ہے اور آخر تک اس بر قائم رعتی ےۓ کهہ 


”حقیقت کائنات مادی سے اور اس قسم کی ہے کھ سائنسی حقائق 

سے گہرا تعلق رکھتی ہے۔ لہذا اگر ہم دونوںن کے اس تعلق 

کو مانیں گے اور اپنی سائنسی تحقیق کو اس کی روشنی میں 

انجام دیں گے تو غمارے سائنسی نتائج درست ھوں گے اور اگر ھم 

اس تعلق کو نہ مانیں گے اور اپنی سائنسی تحقیق کو حقیقت 

کے مادی تصور کی روشنی میں انجام نە دیں گے تو عمارے سائنسی 

نتائج غلط عوکر رہ جائیں گے؛؛۔ 
یه عقیلہ ایک مذھہب کا جزو ہے اور کوئی سائنسی حقیقت نہیں کیونکہ 
سائنسی مشاھدہ یا تجربیہ ے ثابت شدہ نہیں اس مذھب کو روس والے جد یىی 
مادیات ( جصفنلعاعافدہ اما لونطا ) کا نام دیتے ہیں ۔سرمایہ دار عیسائی 
ملکوں کی سائنس اس بات کا اعتراف نہیں کرق کہ وہ کسی عقیدہ 
سے آغا زکرتی ہے یاکسی عقیدہ پر مبنی ے لیکن دراصل اسکا بنیادی عقیدہ یه ے کہ 


۰ 


”'حقیقت کائنات مادی هو یا روحانی یا کچھ اور وہ اس قسم کی 
حے کہ سائنسی حقائق سے اسکا کوئی تعلق نہیں سواۓ اس کے 
جو کسی وقت خود سائنس ھی ثابت کردے لہذا اگر ھم دونوں 
کی اس موجودہ بے تعلقی کو مائیں گے اور اپنی سائنسی تحقیق 
کو اس کی روشنی میں انجام دیں گے تو ھمارے سائنسی نتائج 
درست هوں گے اور اگر ہم دونوں کی اس بے تعلق یکو نہ مائیں 
گے اور اپنی سائنسی تحتیق کو حقیقت کے کسی تصور ک روشنی 
میں انجام دیں گے تو همارے سائنسی نتائج غلط ھوکر رہ 


جائں گے؛؛“۔ 


یە عقیدہ بھی ایک مذھب کا جزو ھے اور کوئی سائنسی حقیقت نہیں جو کسی 
تجربد یا مشاعدہ ے ثابت ھوتی ھو۔ زمانهٴ حال کے مفکرین ۓ اس مذھب کو 
سائنٹزم ( 581803ہ(ہ8) کا نام دے کر دوسرے مذاہب سے ممیز کیا ےے۔ 


مذھب سائنٹزم کا تضاد 


مذھب سائنٹزم ( ندمعناہہ نہ5 ) کا تضاد جو اسے معقولیت کے پایه سے 
گرا دیتا ہے يہ ہے کہ اس کا پیرو یه سمجھتا ے کہ وہ اپنی سائٹنس ک 
مدد ہے کسی وق حقیقت کائنات کی پردہ کشائی کرے گا۔حالانکہ اس کی 
سائنس خود حقیقت کائنات کے ایک تصور پر مبنی تے ۔ اور جب تک وہ سائنٹزم 
کا معتقد سے اس کے دائرہ ے باھر نہیں جا سکتی اور وہ حقیقت کائنات 
کا تصور خود سائنٹزم ے۔ کسی تصور حقیقت کی ضرورت ایک انسان کے لے 
اسقدر فوری اور شدید اور ناگزیر ے کہ کوئی سائنسداں ایک لمحہ کے لۓ 
بھی اے ملتوی نہیں کرسکتا چہ جائیکہ اے اپتے سائنسی نتائج کی متوقع 
پختگی تک برسوں کے لۓ اٹھا رکھے۔ انسان اپنے تصور حقیقت کا براہ راست 
مشاہدہ یا احساس کرتا ے اسکو ثابت نہیں کرتا ۔ اس کی علمی تحقیق اس کے 
تصور حقیقت کو دریافت نہیں کرقی بلک اس کا تصور حقیقت اس کی علمی 
تحقیق کی راہ نمائی کرتا ے۔ 


اسلام کی رو سے سائنس کا بنیادی عقیدہ یه ے :۔- 


''حقیقت کائنات روحانی ےے اور وہ اس قسم کی ھے کہ سائنسی 
حقائق ے گہرا تعلق رکھتی ے ۔ لہذا اگر ھم دونوں کے اس 
تعلق کو مائیں گے اور اپنی سائنسی تحقیق کو اس کی روشنی 


تچ 


۲ 


9 


و 


ات. 


د١‎ 


؛" 


ٔ٘١ 


اگر خمَ اس تعلق کو نہ ماتیں کے اور اپُتی سالنَیش 'تحقیق “کو 

حقیقت کے روحانی تصور کی روشنی میں انجام نە دیں گے تو ھمارے 

سائنسی نتائج غلط ھوکر رہ جائیں گے 
سائنسی طریق تحقیق ایجاد کیا تھا اور سائنسی علوم کی بنیاد رکھی تھی ۔ 
سائدس کے اسلامی اور اشتراکی نا ۔فوں میں فرق 

ظاہر ھے کہ اسلامی فلسفهٴ سائنس اور اشترایی فاسنهٴ سائنس میں صرف 
یہی ایک فرق ے کھ اشتراقی فلسفہٴ سائنس میں حقیتت کاثنات مادی زے اور 
اسلامی فلہفهہ* سائنس میں حقیقت کائنات روحانی ہے ورنهە دونوں ایک ھیں - 
دونوں یانگ دھل اس بات کا اعلان کرۓ ہیں کہ ان کی سائٹس ایک عقیدہ 
پر مبنی ہے ۔ جب دئیا بھر میں سائسداں اپنی تحتیقات کی بنیاد کسی عقیدہ 
پر رکھتے ہیں اور کسی عقیدہ سے آغاز کرۓ کے بغیر کسی سائٹس: داں کا 
چارۂ کار نہیں تو پھر کیا مسلدانوں کے لئے ھی یہ جرم ہے کہ وہ سائنس کی 
بنیاد کسی عقیده پر رکھیں ۔ کیا اس کو جرم قرار دینے والے خود بھی اس 
جرم کے س‌تکب نہیں ۔ 


سائنس کی صحیح اعتقادی بنیاد ۔ائٹنی کی 
درستی اور ترق کے لئے ناکزبر ےہ 

جب ھم حبور عیں کہ سائنسی تحیق کی بنیاد کسی نە کسی عتیدء 
پر رکھیں تو کیا ضروری نہیں کہ وہ عثیدہ درست ہو اور درست تصور حقیقت 
پر مبنی هو تا کہ غعارے سائنسی نتائج غلط نہ ھوں ۔ کیا سلمان کا یه تصور 
کہ خدا ھی اس کائنات کی سچی حقیقت سے تمام ممکن تصورات حقیقت میں 
صرف ایک ھی تصور حقیقت نہیں جو صحیح اور سچا ھے۔ تو پھر اگر اشتراک اور 
عیسائی سائنسداں اپنے اپنے باطل تصورات حقیقت ہر اپنی اپتی سائنس کی بنیاد 
رکھ سکنے ہیں اور یہ دعوی کرسکتے ہیں کہ صرف ان ھی کی سائنس صحیح عہ 
تو مسلمان اپنے صحیح اور سچے تصور حقیقت پر سائنس کی بنیاد کیوں نہیں 
رکھ سکتا اور پھر اس کے بعدکیوں یه دعوی نہیں کر سکتا کہ صرف اسی کی 
سائنس صحیح ے ۔ 


۲۲ 


سائنس اور الہ کسی خدا کو ثابت 
نہیں کرۓ بلکھ بلا ثبوت کسی 
خدا کو مان کر آگے چاتے ہیں 


دوسرا مغالطهہ اس میں بہ ے کم سائنس اور فلسفہ خدا کو ثابت کرسکتے 
یں او ر کسی وقت خدا کوثابٹ کرسکیں گے ۔ اسی مغالطه میں یه بات بھی شامل 
ھے کہ سائنس کی بنیاد مشاعدات کے ہے لاگ نتائج پر اوز فلسفه کی بنیاد غیر 
جانبدرانه استدلال پر رکھی جاتی ے حالائکہ سائنیںس اور فلسفہ خود اپنے وجود 
کے لئے کسی جہھون ھا کے خدا بعنی حقیقت کاقات ا ۔کیسی/ر غلط یا 
صحیح تصور کے متاج ھیں -۔ وه کسی نه کسی خدا کو پہلے 
مانٴٴ کر :آگے)چلتے میں لہذا وہ خدا کو کسے ثابت کرسکتۓ ہیں ۔ اگر 
وه کسی خدا کو ثابت کرسکتے ہیں تو وہ وھی خدا ہوتا ھے جسکو 
وہ پہلے مان لیتے ہیں اور اگر وہ سچے خدا کے تصور پر مبنی نہ ہوں تو سچے 
خدا کو ثابت نہیں کرسکۓ ۔ اوپر یه عرض کیا گیا تھا کہ انسانی فطرت 
کے قوائین کی وجہ سے (جن کے سامنے ایک سائنسداں بھی سر تسلیم خم کرے 
پر جبور ے) سائنس ہمیشہ کسی تصور حقیقت کے ماتحت وجود میں آتی ہے ۔ 
کوئی نه کوئی تصور حقیقت انسان کا نصب العین ھوتا ے جو اس کی ہوری 
عملی زندگی پر حکمران ھوتا ہے اور انسان کی عملى زندگی ے اس کی سائنسی 
سرگرمیاں الگ نہیں ہوسکتیں ۔ اور اس کے مشاھذاتِ کے, سائنسی نتائج :بے لاگ 
نہیں ھوے بلکہ اس کے نصب العین کے رنگ میں رنگے هوۓ ہوۓ ہیں ۔ 
اسی طرح ے فلسفی کی غلسفیانہ سرگرمیاں بھی اس کی عملىی زندگی سے جدا 
نہیں کی جا سکتیں ۔فلسفغی بھی کسی نە کسی تصور حقیقت سے آغاز کرتا ہے 
جس کو وہ بلا ثبوٹ پہلے ھی مان جک ھوتا ے اور پھر اپنے استدلال کا سارا زور 
یه ظاھر کرۓ کے لۓے صرف کرتا ھے کہ حقائق عالم اس تصور حقیقت کے 
ساتھ مطابقت رکھتے ہیں تا کہ اس کا خاطب بھی اس کی معقولیت کا احساس 
کرلے ۔ عم سمجھتے میں کہ وہ کسی تصور حقیقت کو غیر جانبدارانہ استدلال 
سے ابت کر رھہا ہے ۔ حالانکہ یه بات نہیں وق ۔وہ پہلے ھی بلا ثبوت 
کسی تصور حقیقت کا قائل ہوچکا ہوتا ے۔ اس کی وجہ یه ۓے که تصور حقیقت 
حسن کا ایک تصور ہوتا ہے اور حسن کو عسوس کیا جاسکتا ے؛ دیکھا 
جاسکتا ھے؛ لیکن ابت نہیں کیا جاسکتا ۔ نه اپنے لے اور نہ دوسروں کے لے۔ 
پہلے سے طے کئۓے ھوۓ اعتقاد کے بغیر سائنس اور فلسفه دونوں ممکن نہیں 
عون ۔افبال ےۓ اس مضمون کو یوں ادا کیا ھے ؟ 


رت 


و ۳ ۱ .. 
فلہفهھ و شعر کی اور حقیقت ے کیا 
حرف تمنا جسے کہہ نہ سکیں رویرو 


علم و فن از بیشس خیزان حیات 
علم و فن از خانہ زادان. حیات 





زندگی ‏ سسایەدار او آرزوست 


غتل از زائیدگن بطن اوست 


اعتقاد کی حقیقت یه عے کہ وہ کسی تصور کے اوصاف حسن اور صداقت اور 
خیر کا ایک احساس هھوتا ہے اور ان اوصاف کی آرزو اس میں شامل ہوق ے۔ 
اقبال اغتقاد ھی کو کبھی عشق اور کبھی آرزو اور کبھی تمنا کہتا ہے اور 
اسے سرمایهٴ زندگی یا سرمایهٴ حیات قرار دیتا ے ۔آرزو زندگی یا حیات کا 
خاصہ کے ۔ 


عقیدہ توحید 2 مغامرات ک انکار 


تیسرا مغالطه اس ہيں به ے کہ آپ اسلام کے بنیادی معتقدات کے ساتھ 
جیسا برتاؤ بھی چامیں کریں؛ جب چا ہیں انہیں چھوڑ دیں یا معمطل اور خارج 
از عمل کردیں اور جب چاہیں انہیں اختیار کرلیں موئر بنادیں اور عمل 
میں لے آئیں۔ ایک کوٹ یا سوئٹر کی طرح جب چاھیں انہیں پہن لیں اور جب 
چاعیں مصلحت یا موسم یا نزاکت طبع کے تقاضا ہے اتار کر رکھ دیں ۔ آپ 
ویسے کے ویسے هی مسلمان رمیں گے یہ حَہ ل درست نھیں۔ عمارے بعض سائنسدانوں 
کا خیال یه ے که سائنسی تحقیق نماز ی طرح کی کوئی چیز نہیں کە اس میں خدا کے 
عقیل کو پیش پیش رکھا جاےۓ یا حُدا کے عقیدہ کے مضمرات کی روشنی میں جاری 
رکھا جاۓ۔ لیکن ہم یە بات فراموش کردیٹے ھیں که سائنسی تحقیق مظاھر 
قدرت کے مشاھدہ اور مطالعهەھی کا دوسرا نام ے۔ تعجب ے که ھمارا خدا تو یه 
کہے کہ سظاھر قدرت خدا کی ہستی اور صفات کی نشائیاں یں اور ان کا 
مشاھدہ اور مطالعه اسی نقطهٴ نظر ے کرو اور ھم صاف کہہ دیں کہ ”نہیں 
تو یہ کسے ھوسکتا ہے ۔خدا کی صفات کا مظاعر قدرت سس کت تعلقء؛ ؟ 
اور پھر بھی عمارے اعتقاد یا ایمان میں کوئی فرق نہ آے یہاں تک کهہ 
ھمیں توبہ کرۓ کی بھی کوئی ضرورت نہ ھو۔ یه ایمان بھی بی بی تمیز کے 
وضشوۓ محکم کی طرح ے جو کسی حالت میں بھی ٹوٹ نہیں سکتا تھا ۔ مسلمان 


۴ٔ 


کو تو یہ حکم ے کہ وہ خدا کے عقیدہ کو اپنی پوری عملی زندگی ٴق قوت 
حرکہ بناۓے جو ھر چھوۓ بڑے کام میں اس راہ نعائی کرے۔ اٹھتے بیٹھتے 
چلتے پھرے اور لیۓ یا کھڑے ھوکر؛ کسی وقت بھی خدا کو نہ بھلاۓ ۔ 
ہر کام سے پہلے بسم اللہ بڑے تاکہ اسے معلوم رے کہ ہر کام خدا کے حکم 
کے مطابق اور خدا کی رضامندی کے لئے کرنا ے۔یچاں تک کہ برتن ڈھائیے 
تو خدا کا نام لے چراغ بجھاۓ تو خُدا کا نام لےء کسی چٹان یا پہاڑ کے پاس 
ہے گذرے توٍخدا کا نام لے ۔ ان احکام کے پیش نظر سائنس کی تحقیق یا تعلیم 
کےوقت عمداً خدا ےنام کو حذف اور خدا کے عقیدہ کو معطل کردینا اسلام کےمقاصد 
کے مطاب یکس طرح سے ے۔ پھر جو شخص سائنسی تحقیقات یعٹی مظاعر قدرت کا 
مشاعدہ اور مطالعہ کرۓ وقت خدا کا نام تو لیتا ےہ لیکن قرآن کی تعلیفات کے 
مطابق مظاعر قدرت کے اندر خدا کی صفات کو سمویا ھوا نہیں مانتا وہ خدا کے 
اعتقاد کے مضمرات کا جیسا کہ قرآن ۓ ان کی تشریح کی ےء منکر نہیں تو 
اور کیا ے ۔ 


سائنسی تحقیق کو عقیدہ توحد کی 
روشنی سے خروم کردینا :؛ صرک سائنس 
کو غلط کردینا بلکہ اپنی عملی زند گی 
کو بھی غلظ راسۃ؛ پر ڈال دینا ے ۔ 


اصل بات یه ےک :سائنسی تحقیقات کے وقت خدا کے عقید کو پیش پیش 
رکھنا آتنا ھی ضروری سے جتنا نماز کے وقت۔ کیونکھ سائنسی تحقیق میں 
آپ کی مصروفیت کا مطلب یه ے که آپ وه مشین تیار کر رہ ہیں جو فرد 
اور قیم ى پوری زندگی کو حرکت میں لاۓ گی ۔ وہ مشین آپ کی قوم کا علم 
سے ۔ ہر قوم کا عمل اس کے علم کائنات پر مبنی هوتا ہے اگر ہم علم سے خدا 
کے عقیدہ کو خارج کردیں گے تو ضروری ھے کہ وہ قوم کی پوری عملی زند گی 
سے خارج ہو جاۓ۔اگر کسی قوم کا علم لادیٹی ہے تو اس کی عملی زندگی 
بھی لادینی ہوگی ۔مسلمانوں کا دینی اور اعتقادی انحطاط ھی ان کے میجموعی 
انحطاط کا باعث ہوا ہے ۔ اسی ے ان کی وحدت اور یک جہتی کا انحطاط؛ ان کا 
اقتبادی انحطاط سیاسی انحطاط؛ اخلاق انحطاط اور ان کے انحطاط کی اور تمام 
قسمیں پیدا ہوئی ہیں لیکن مسلمانوں کے دیئٹی اور اعتقادی انحطاط کا بنیادی 
سبب بھی ہے کم انہوں ۓ عیسائی مغرب کی کورانه تقلید میں علم یا سائنس 
سے خدا کا عقیدہ خارج کردیاے ۔ علم کے بگڑۓ اور سنورۓ سے ھی ذھن بکڑےۓے 


۴ ۰ 


اور سنورۓ ہیں اور جب ذھن بگڑۓ ہیں تو عمل بھی بگڑتا ے اورجب ذھن 
سنورے ہیں تو عمل بھی سنورتاے ۔ یہی مطاب سے قرآن کی اس آیت کا 
اناللہ لا یغیر ما بہقوم حتی یغیر و اما بائفسھم (ترجمہ) بیشک خداکسی قوم کی حالت 
اس وقت تک نہیں بدلتا جب تک ان کے ذھنوں میں تغیر نہ آجاۓ۔علم ے 
خدا کا عقیدہ خارج کردینے کے بعد یە شکایت کرنا که هماری عملىی زندگی میں 
خدا کا عقیدہ باق نہیں رہا ء تبث رے۔ 


جس طرخ: سے کاننات کے حبعیائی "اور حیاتباقَ علبقے ,خدا کی خالقیت اور 
رہونیت کے لنظاھر ھیں۔ اسی طرح ہے کائنات کا نفسیاتی اور انساق طبقّہ بھی خدا کی 
خالقیت اور ربوبیت کا مظہرے۔ تام جس طرح ے ھمارے طبعیاتی اور حیاتیاتی علوم 
خدا کے تصور ے محروم ھیںء اسی طرح سے ھمارے وہ سائنسی علوم بھی جنہیں 
انسانی علوم کہا جاتا ے خدا کے عقیدہ ہے ے تعلق ہیں ۔ اور یہی علوم 
ہیں جو انسانی زندگی کے ختلف شعبوں کے فلسفے ہیں ۔ جب ھمارے فلسفہٴ 
سیاضت؛ فلسفه* اخلاق؛ فلسفہ* اقتصادیات: فلسفہٴ قاتون؛ فلسفہٴ تعلیم اور فلسفہٴ 
تاریخ میں خدا کے عقیدہ کے لئے کوئی جگہ نہ بن سکے تو کیے سمکن ہے 
که هماری عمیى زندکی میں جو ھمارے سیاسی؛ اخلاقء اقتصادی؛ قانوی 
اور تعلیمی اعمال و افعال پر مشتمل ہویق ہے خدا کے عقیدہ کی کوئی گنجائش 
تکل آۓ اور جب عماری عملی زند گ یکا کوئی پہلو بھی ھمارے اپنےه یکۓکی وجە 
سے خدا ہے متعلق نہیں ھوسکتا تو اس بات کی شکایت کیا معنی رکھتی ے 
کہ ہم خدا ے دور هوۓ جا رے میں ۔ انسان اس طرح ے بنایا گیا ہے کہ 
اس کی عملی زند گی کے کسی حصەمیں بھی نظریاتی غیرجانبداری (0:182[:1۷) ممکن 
نہیں اکر وہ ایکی سائیی تحقیق ,ےصغ خد( کو خارج_ مکڑنے کا تو اے 
وھاں اس کی بجاۓ شعوری یا لاشعوری طور پر کسی جھوۓ خدا یا بت کو 
رکھنا پڑے گا اور پھر اس کا جھوٹا خدا یا بت اس کی سائنس کو سائنس کے پایه 
ے گرا دے گا۔ زان حال میں اس بت کو کہیں اشتراکیت کا نام دیا جاتا 
ےے کہیں لادینی وطنیت اور قومیت کا اور کہیں لادینی جمہوریت کے چونکه 
دل کا خانەکبھی خا ی نہیں رعتا۔ جب تک بتوں ے کفر نہ کیا جاےۓ 
خدا پر ایمان لانا ممکن نہیں هوتا - یہی وجہ ےہ کہ قرآن خدا پر ایمان لاے 
ے بھلے بتوں ‏ ےکفر کرۓ پر زور دیتا ے ۔ 


وسن یکفر بالطاغوت و یوسن بالقہھ ‏ (ترجمەه) جو شخص بتوں ‏ ےکفر 
فقد استمسک بالعروة الوثقتی کرتا ے اور خدا پر ایمان لاتا 


٦ڈ“‏ 
ے بیڈک وہ ایک مضبوط حلقه 
کو تھام لیتا ے 


عیسائی مغرب کی کورانهھ تقلید ہے باز آۓ اور قرآن کے فلسفه سائنس کی طرف 
جلد از جلد رجوع کرۓ کی بجاۓ ہم اپنی اس همالیہ جتنی بڑی غلطی کی تلانی 
اس طرح سے کر رعے ہیں که ہم ۓ لادیٹی سائنسی علوم کے ساتھ ایک 
اور مضمون کا جہے دبنیات یا اسلامیات کہا خاتا ۓے اضافه کرديیا سے اور 
علوم اسلامیه کی الگ درسکاھیں اور سوسائٹیاں اور انجمنیں اور دارالعلوم اسلامیه 
اور موتمر علوم اسلامیہ ایسے ناموں کے ساتھ قائم کردی ہیں اس کا الٹا 
نتیجہ یہ ھوا ےکە ھمارے تعلیم یافتہ نوجوانون کے ذھن میں یہ خیال اور بھی 
راسخ ہوگیا ہے کہ اسلام اصل علم سے الگ کوئی چیز ہے اور علوم اسلامیهہ 
کا تعلق کسی حالت میں بھی سائدسی علوم ے نہیں ۔ 


حقیقت یه ے کہ وہ مسلمان سائنسداں یا فلسفی جو اپنے پورے اختیار کے 
ساتھ خدا کے عقیدہ ے الگ ھوکر یا اسکے علمی اور تحقیقی تقاضوں کو 
نظر انداز کرکے سائنس یا فلسفه کی تعلیم اور تحقیق میں مصروف ہوتا ۓے 
اگر ہم اس کی نفسیات کو ذرا بغور دیکھیں تو عمیں صاف نظر آجاۓ گا کہ یه 
کہنا اس کے ساتھ بے انصاق ھرگز نہیں کہ اے اسلام کے خدا پر یقین ھی 
نہیں رھا تاہم وہ خدا کے سجے عقیدہ سے الگ ہوتا ہے تو اس کی جگہ ایک 
اور غلط عقیدہ کو قبول کرتا ے ۔ 


تمام علمی سجائیوں کو روشن کرۓ 
وا لی حقیقت 


فلسفی اور سائنسداں سچائیوں کی جستجومیں سرگرداں رھتے ھیں۔ اگر ایک 
ایسی سچائی جو قطعی اور یقینی طور پر سچائی ہو اور جس کے غلط ہوۓ کا کوئی 
بھی اسکان نہ ھ وکسی فلسفی یا سائنسداں کے ہاتھ لگ جاۓ تووہ نعمت 
عظمیٰ سمجھ کر اس سے چمٹ جاتا ہے کیونکه وہ ائے اور سچائیوں کی جستجو 
میں مدد دیتی سے اور اس کے لۓ ایک روشنی کا مینار بن جاتی ےہ جس سے 
علم کا نور دور دور تک پھیل جاتا ے اور دوسری سچائیوں کو روشن کرتا 
جاتا ہے ۔سائنسی تحقیق کا کوئی نتیجہ اگر اس کے ساتھ مطابقت رکھتا هو 


یر 


تو وہ یقینی طور پر صحیح جان کر قبول کرلیا جاتا ے اور اگر مطابقت نہ 
رکھتا هو تو بوثوق تمام غلط سمجھ کر رد کردیا جاتا ے ۔فرض کیا کہ کسی 
ایسے ذریعهٴ علم ہے جو بالاتفاق اور مسلم طور پر آنکھوں کے دیکھنے ے 
بھی زار گنا زیادہ قابل اعتماد بے سائنسدانوں کے گروہ کو یه معلوم هو جاتا 
سے کہ خدا فی الواقع موجود ہے اور وہ اس کائنات کا خالق اور رب سے اور 
اس صفات خالقیت اور زبوبیت اس کائنات میں سموئی ہوئی ہیں تو پھر کیا 
یہ ممکن ہہ کہ ان کی سائنسی تحقیق اس حقیقت کی راہ نمائی کے بغیر ایک 
قدم بھی آگے اٹھا سکے۔ یتیتاً وہ آے اپنی سائنسی تحقیق کی بنیاد یاکلید کا درجهہ 
دیں کے 'اوراااے سب سے بڑی سچائی سمجھیں گے۔لیکن:(عیسائی)/زو:رب کے 
سائنسدانوں کے نزدیک خدا کا تصور اس درجہ کی یقینی اور قطعی حقیقت نہیں ۔ 
بہی وج ے کہ وہ اس کو۔اپنی سائنسی تحقیق کے لئے مشعل راہ نہیں 
یناۓے۔ خدا کے تصور کو سائنسی حقیقت سے بالاتر اور زیادہ یقیٹنی اور زیادہ 
قابل اعتماد کسی حقیقت کا مقام دینا تو درکنار وہ ابھی اسے معمولی سائنسی 
حقیقت کا مقام بھی نہیں دیتے یلکہ انے سائنس کے مثٹاق سمجھتے ھیں ۔ لہٰذا 
وہ اسے اپنی سائنسی تحقیق کی بنیاد کیسے بنا سکتے ہیں ۔ لیکن مسلمان تو یه 
مائتا ہے کہ خدا کا تصور فی الواقع سائدسی حقیقت ے بھی بالاٹر مقام رکھنے 
وا ی قطعی اور یقینی حقیقت سے ۔ اور اسی یقین کی وجہ ے وہ مسلمان ۓے۔ 
خلاف قرآن عقدہ 


پھر اگر کوئی فلسقی یا سائنسدان ایسا هو جو اپہنے آپ کو سسلمان 
کہنے کے باوجود مغربی عیسائی سائنسدانوں کی تقلید میں خدا کے عقیدہ کو 
فلسفه اور سائنس ے بے تعلق یا فلسفہ اور سائنس کے منافی خیال کرتا ہو تو 
کیا یه کہٹا صحیح نہ ھوگا کہ اس نے قرآن کی تعلیمات کے خلاف ایک نیا 
عقیدہ بنا لیا ہے۔ اس کے نزدیک خدا کا تصور تمام سچائیوں کو روشن کرۓ 
والی سچی حقیقت نہیں ۔ اور وہ اسلام کے خدا کو اس طرح سے نہیں مانتا 
جس طرح سے اسلام اس ے توتع رکھتا ہے ۔ ورنه خود فلسفه اور سائنس ھی 
کا تقاضا یە تھا که وہ خدا کے عقیدہ کو فلسفہ اور سائنس کی راہ نما حقیقت 
کے طور پر کام میں لاتا اور اس کی روشنی میں فلسفه اور سائنس کی صداقتوں 
کی کامیاب جستجو کرتا ۔ 


محکوسی کا .حر 
اگر عہد قدیم کے ان مسلمانوں کو جو سائنس کے بانی تھے یہ کہا جاتا 


"۴۸ 


که سائنس کو خدا کے عقیدہ ے اور خدا کے عقیدہ کو سائنس ے الگ کردو 
تو یہ بات ان کی سمجھ میں نہ آسکنی اور وہ کہنے والے کو دیوانہ یا احمق 
سمجھتے ۔ پھر کیا یە تعجب کی بات نہیں کہ اگر آج کسی سسلمان سائنسداں 
کو کہا جاۓ که خدا کا عقیدہ سائنس کی لازمی بنیاد ھے جس کے بغیر وہ 
من کل الوجوہ اور جموعی طور پر ترق نہیں کر سکتی تو یہ بات اس کی سمجھ 
میں نہیں آسکتی۔ یه الٹی ذھنیت عیسائی,مغرب کی کورانه تقلید سے پیدا ہوئی ے 
اور یہ کورانه تقلید مغرب کی حکوبیت اور معونیت کا نتیجہ ھے ۔محکومی کا 
ناصہ ے کہ وہ توبون کا ضیر بل دیتی ے'۔ جو چیز ان کو محکوپی ہے 
پہلے اچھی نظر آتی تھی حکوبی کے بعد رندہ رفتہ بری نظر آےۓ لگتی ھے اور 
جو چیڑ' حکوہیٰہے' پہلے بری نظر آتی تھی محکومی کے بعد ارفته رفته. اچھی 
نظر(اے .لکتی عےہ۔ 


تھا جو ناخوب بتدریج وعی خوب ہوا 
که غلامی میں بدل جاتا ے قوسوں کا ضمیر 


اشٹراکیوں کے نزدیک مادہ اہتی نام نہاد جد ی نات کے سمیت ایک ایسی ھی 
یقینی حتیقت ے جیسی کە ایک سجے مسلمان کے نزدیک خدا اور اس کی صفات 
رحمت و ربوبیٹ - لھذا انھرن ے مادہ- اور ای مزعومهہ جدلیں صفات کو 
اپنی سائنس کا راہ نعا تسور بنایا ے بيان تک کہ آن کی سائنس اس 
تصور کے داثرہ ہے ایک انج باعر نھیں جا سکتی۔ اگر اشتراک اہنے جھوۓ خدا 
کے عقیدہ پر سائنس کی بنیاد رکھ سکناے تو مسلمان کو کیا جبوری ہے که وہ اپنے 
سجے خدا کے عقیدم پر سائنس کی بئیاد نہیں رکھ سکتا۔ لیکن سچ بات تو یدے 
کہ آج کافر کو اہنے جھوۓ خدا پر جسٹدر یقین ے مسلمان کو اپنے سچے خدا 
پر نہیں ۔ 

پانجواں مغالطہ اس میں یہ ے کہ خدا کا عقیدہ سائنسداں کے لے 
علت اور معلول کے پورے سلسله کو دریافت کرۓ میں سہولت کی بجاے 
رکاوٹ پیدا کرتا ے ۔ حالانکہ خدا کے عقیدہ میں یہ بات ھرگز شامل نہیں 
که خدا اپنی تخلیق کے لئۓے نلاھری اور خارجی اسباب و علل کے ایک سلسلھ 
ے کام نہیں لیتا بلک اس عقیدہ میں یه بات ایک ضروری عدعبر کےطور ہر شامل 
ے کہ خدا سسبب الاسباب اور علت العلل اور حقیقت الحقائق سے اور اس کی 
تخلیق ظاعری اور خارجی اباب و علل کے ایک سلسله ک صورت اختیار 
کریق ے جو ھنارے سشاعدہ اور مطالعه میں آسکتا ے۔ اس سلسله کی دریافت 


۷۲۴۹ 


ھمارے مشاھدہ اور مطالعہ* قدرت پر موقوف سے اور غم دیکھ چکے ہیں کہ اس 
مشاعدہ اور مطالعه کا حق ادا کرنا خود خدا کے عقیدہ کی رو سے ھمارے لئے 
کسقدر ضروری ے اور یه کہ مشاھده اور مطالعه ے درست نتائج اخْذ 
کرۓ کے لئے بھی خدا کا عقیدہ کسقدر اھمیت رکھتا ہے ۔مظاہر قدرت میں 
سلسلہ اسباب و علل کی ھر کڑی بعنی هر علت اور عر سبب بذات خود ایک 
مظہر صفات باری تعالیل اور ایک آیت اللہ ے اور مسد سوسن کے سشاعدهہ 
اور مطالعه کا ایسا ھی حقدار ے جیسے کہ اور مظاعر قدرت کیونکه وہ بھی 
اپنی نوعیت یا ماھیت خدا کی صفات کے عمل ہے اخذ کرتا ھے اور خدا کی صفات 
کا آثینه دارےے۔ خدا کے عقیدہ کی وجه ہے سائینس داں کی تحقیق پر صرف یه 
اثر پڑتا ہے کہ وہ ھر علت اور سبہب کے اندر خدا کی صفات کا جلؤہ دیکھتا 
ے اور لہٰذا اس کو پوری طرح سمجھتا سے ۔ حضور کی اس دعا کے مطابق جو 
اوہر نقل کی گئی ہے مسلمان کا فرض ہے کہ وہ اشیاء کو اس طرح دیکھےجس طرح 
کہ وہ فی الواقع ھیں ۔ اگر اسباب و علل کا سلسله جیسا کہ وہ فی الواع 
ہے کسی خاص مقام پر نہیں رکتا تو وہ سائینس‌داں جو سچا مسلمان ھے اپنی 
سائٹیسی تحقیق کو خدا کے عقیدہ کی وج ے اے وہاں روکنے ىک کوشش 
نہیں کرے کا بلکہ اسے آگے لے جائےۓ گا اور اس کی انتہا تک پہنچنے کی کوششس 
کرے گا اور یقین کے معاملہ میں کافر مسلعان پر سبقت لے گیا ھے ۔ 


کافر پیدار دل پیٹں صنم 


غلطی ہے رجوع کرناء حالت انحطاط 
سے تنجات کم واحد زاسمتہ ھے 


اگر ھم اپنی موجودہ یاس انگیز حالت انحطاط ہے نجات پانا چاھتے ھیں 
تو اس کا طریق سواۓ اس کے اور کچھ نہیں کە هماری جو بڑی غلطی اس کا 
سبیب بنی ہے اس پر اصرار کرنا ترک کردیں اور اس سے رجوع کریں ۔ عیسائی 
مغرب کی تقلید میں سائنس کو خدا ے اور خدا کو سائنس ے الگ نہ کریں ۔ 
قرآن کے ارشاد کے مطابق مظاھر قدرت کا مطالمہ آیات الہ کے طور پر کریں 
تمام سائنسی علوم یعنی مادیء حیاتیاتی اور نفسیاتی اور انسانی علوم کو مقدس 
اور اسلامی علوم سمجھیں کیونکہ وہ همارے خدا کی پیدا کی ہوئی مقدس 
کائثنات کے اور آیات اللہ کے تشریحی علوم هیں اور اپنے ان آباۓ اولین کی 


روایات کو زندہ کرۓ ہوۓ جو دنیا کے سب سے پہلے سائدسداں تھے 
خدا کے عقیدہ کو پھر اسی طرح سائنس کی اساس بنادیں جس طرح وہ پہلے تھا ۔ 


سائنسی عءلوم یی ماڈلں اسلامی 
یونیورسٹی کی ضرورت 


اس مقصد کے حصول کے لئے یه ضروری ہے کہ ہم سب سے پہلے 
سائنسی علوم کی ایک مثا ی اسلامی یونیورسٹی بنائیں جس کی طرز پر بعد میں 
اور یونیورسٹیاں بنائی جاسکیں ۔ اس یونیورسٹی کے لئے ایم ۔ایس سی تک 
تمام سائنسی علوم کی نصابىی کتابوں کو قرآن کے فلسفهٴ علم کی روشتی میں 
نئے سرے سے اس طرح لکھیں کە خدا کی خالقیت اور ربوبیت عالم کا عقیدہء 
هر سائنسی علم کا سکز اور مدار اور حور بن جاۓ۔ اور طالب علم کو یه 
حسوس ہوۓ لگے کہ وہ اس علم کا مطالعہ نہیں کر رھا بلکہ خدا کی صفات 
خالقیت اور ربوبیت کا سطالعه کر رھا ے ۔جیسا کہ ان کا ظہور کائنات کے 
اس طبقه یا حصه میں ھوا ے جس کا علم اس کو بہم پہنچایا جا رھا ہے ۔ 


سائنسی علوم کی تشکیل جدید 
کے بنیادی اصول -- اول 


سائنسی علوم کی تشکیل جدید کے دوران میں سب سے پہلی بات 
جو ہميں مدنظر رکینی چاعئبے وہ ید ۓ کہ صحیح تصور حثیقت کو 
سائنسی علوم کے اندر سموۓ ے تمام غاط سائنسی علوم تبدیل ھوکر درست 
هوےۓ هیں اور تبدیلی نہ صرف ان علوم کے نقطهٴ نظر اور ان کی غرض و غایت 
میں ھوق ے بلک ان کا متن یا مواد بھی بدل جاتا ے ۔ لیکن ان کے متن 
یا مواد کے اندر جو تبدیلی رونما ہوق تھے وہ طبعیاتی علوم میں بہت کم حیاتیاتی 
علوم میں اس ہے زیادہ اور ثفسیاتی یا انسانی علوم میں بہت زیادہ ھوق ے۔ 
دوسرے الفاظ میں ان کے سواد کے اندر تبدبلی کی وسعت اسی نسبت سے زیادہ 
ہوتی جاتی ہے جس نسبت ے کائنات کا وہ طبقہ جس ے وہ تعلق رکھتے ہیں 
شعوری مقصدی فعلیت کے وصف سے قریب ہوتا جاتا ہے ۔ اس کی وجہ یہ ےہ 
کہ نظریه* کائنات؛ مقصد کائنات کے ایک نظريه بھی عھوتا ےہ اور وہ کائنات 
کے تینوں طبقوں میں سے کسی طبقه کے علم کے اندر اتنا ھی داخل ھوسکتا 
ےے جتنا کہ خود اس طالبقہ کے اندر کائنات کا مقصد شعوری طور پر آزاد یا 
آشکار ھو۔ مادہ مقصدی فعلیت ے بالکل حروم ہے لہذا نظریہ کی نوعیت 


رھ 


مادی یا طبعیاتی علوم پر بہت کم اثر انداز ھوق ہے ۔ حیوان غیر شعوری مقصدی 
فعلیت ے بہرہ ور ہے لہذا نظریه کی نوعیت حیاتیاتی علوم پر مادی علوم کی 
نسبت زیادہ اثر انداز عوق ہے لیکن انسان خود شعور ہے اور آزادانه شعوری 
متصدی فعلیت کی استعداد رکھٹا ہے ۔ لہذا نظریہ کی نوعیت نفسیاتی یا انسافنی 
علوم پر حیاتیاتی علوم ے بھی بہت زیادہ اثر انداز ھوق ے ۔ یہاں تک کھ 
ایک نئے نظریه کی روٹنی میں یه سائنسی علوم یکسر بدل جاے ہیں اور یە 
سائنسی علوم وہ ھیں جو انسان کی عملىی زندگی کے لئے سب ہے زیادہ اعمیت 
رکھتے ہیں ان کے غلط ہوۓ ے انسان کی ساوق عملی زند گی غلط هو جاتی 
ےھ یہاں تک که وہ دوسرے سائنسی علوم کا بھی صحیح استعمال نہیں کرسکتا 
اور ان کہ درست ہوۓ ے اس کی ساری عملىی زندگی درست ہو جایق سے اور 
وہ دوسرے سائذسی علوھ ے بھی پورا پورا فائدہ اٹھاۓ کے قابل هو جاتا ۓے 
اس ے یه بات وانضح هو جاتی ے کھ صحیح تصور کائنات کے مطابق سائنسی 
علوم کا تعمیر کرنا یا بدلنا انسان کے لئے کس قدر ضروری ے ۔ 


عام طور پر سمجھا جاتا ہے کہ کسی ایک یا دوسرے نظریه کو ریاضیات 
یا طبعیات ایسے مستئن ( ٤٤:٥٤‏ ) علوم کے اندر داخل کریۓ ے ان علوم 
کے اندر کوئی تبدیلی رونما نہیں ھوسکتی لیکن یہاں میں شہرۂ آفاق حکیم 
شپنگلر ( ۰ ٭اعہ٭ط8 ) کیکتاب ”زوال مغرب؛ء '' ۷۷۰۸ ١٥٥٥٥‏ اہ ٥ا‏ ٦ءء‏ 
کا ایک حواله در جکرتا ھوں جسں ہے پته چل جااۓ گا کھ اس سلسله میں 
غیر جانب دارانہ حقیقین کی زاۓ :کیا ےہ ٴ: 


''ھر علمی حقیقت حواہ وہ کیسی ھی سادہ هو آغاز ھی سے اپنے 
داسن میں ایک نظريه کو لئے هوۓ موق ے۔وہ چیز جے هم 
ایک حقیقت کہتے ھیں ایک نادر الوقوع اثٹر ےۓے جو ایک بیدار 
شخصیت پر پڑتا عے اور تمام باتوں کا انحصار اس بات پر ے 
که آيا وہ شخصیت جس پر یه اثر پڑ رھا سے یا پڑ رعا تھا ۔ 
کلاسیکی ہے یا مغریء گاتھىی ہے یا بیروی:؛ 

ص پےم 


هر سنٹن ( ۴:٥٥‏ ) چیز بذات خود ہے بعنی ہریق ۓے۔ھر 
طبعیاتی مشاہدہ اس طرح ے تشکیل پاتا ے کہ وہ بعض سابقه 
خیا ی مفروضات کی بنیاد کو ثابت کرتا ےہ اور اس کے کامیاب 


٠۳۲ 


اتمام کا نتیجه یه هوتا ے کە یه سابقه مفروضات اور زیادہ قابل 
یقین هو جاے ہیں۔ ان مفروضات کے بغیر نتیجہ محض خا ی خولی 
اعداد تک منحصر ھوکر رہ جاتا ے لیکن درحقیقت ان مفروضات 
ہے نہ تو ھم الگ ہوۓ ہیں اوز نہ ھی ہوسکتے هیں اگر کوئی 
عقق کوششس کراپ تمام مفروضات کو جنہیں ھرجانتا ے 
طے کرکے ایک طرف رکھدے تو خواء وہ یه سمجھے کھ اب اس 
کاکام بالکل صاف اوز واضح ھوگیا ہے ۔ تاھم جوں ھی وہ اپنی تحقیق 
کا آغاز کرے گا۔ مفروضات پر اس کا یہ تصرف نہ رے کا کە وہ 
ان کو الگ رکھ سکے بلکە وہ خود ان مفروضات کے غیر شعوری 
تصرف میں چلا جاۓ گا کیونکە تحقیق بہر حال ایک زندہ عمل 
ے اور هر زندہ عمل میں ایک اسان اپنی ثقافت؛ اپنے عصر؛ اپنے 
مدرسة اور اپنی روایات کے تابع ھوۓ پر مجبور ے ۔ایمان اور 
علم دراصل باطنی ایقان ھی کے دو پہلو یں مگر ان دونوں میں؛ 
ایمان کو تقدم حاصل تھے اور علم کے تمام اعتبارات پر خواہ 
وہ کیسے ھی غیر واضح موںء اس کی بالادستی کا سکە رواں هوتا 
ے ۔ لہذا یہ نظریات هیں نہ کہ عض اعداد جو تمام طبعی علوم 
کی بنیاد بنتے ہیں ثقافتی انسان کی خصوصیت اید ے کہ اس کے 
اندر اس اصلىی سائنس کی لاشعوری طلب کروٹیں لیتی رھتی ے جو 
اس کی اپنی ثقافت کی روح کے مطابق هو اور یە طلب قدرت کے کسی 
عالمگیر تصور کو سمجھنے اور اس پر حاوی عوۓ اؤر اس کو اپتی 
کرفت میں لیئے کے کے لئے کارفرما عویق ے ۔ دشوار اور عنت 
طلب پیمائشیںء جو عض پیعائشوں کی خاطر کی جائیںء چھوۓے 
ذھنوں کے لئے باعث اطمینان هرۓے کے سوا اور کوٹی اھمیت 
نہیں رکھتیں ۔ 
هر تصور جو کسی حالت میں بھی دائرۂ امکان میں داخل هھوتا 
ے اپنے موجد کی شخصیت کا آئینہ دار عوتا ے ۔ یه مقوله کهھ 
”انان ۓ خدا کو اپنے نمونه پر بنایا ے؛ء هر تاریخی مذھب 
پر صادق آتا ےے لیکن ھر طبعیاتی علم کے لئے بھی کچھ کم صحیح 
نہیں خواء اس علم کی ام نہاد واقعای یا تجرباتی اساس کتئی ھی 
عکم کیوں نهە ھو؛۔ 
صص: مم 


۰۳٣ 


”عالم کی عقلی تشکیل کی اس صورت کو (یعنی علم طبعیات کو) 
ایسی ھی دوسری صورتوں پر اولیت دینے کے لئے کوئی وجه جواز 
نہیں ۔ ہر تاقیدی علم؛ ھر مذھبی یا غیر مذھبی عقیدہ کی طرح 
باطنی ایقان پر ھی قائم ہوتا ہے ۔اگرچہ ہثیت اور مزاج کے 
اعتبار ے اس باطنی ایقان کے سظاہر لاتعداد ھوۓ ہیں 
تا ہم وہ اپنے بنیادی اصول کے اعتبار ے ایک دوسرے ے مختلف 
نہیں هوےَ۔ لہذا طبعی علوم کا مذھب کو ھدف ملامت بنانا 
''بوس انگ؛؛ ایے ھتھیار کی طرح ے جو پھینگنے والے ھی کی 
سمت میں لوٹ آتا ے۔ 


هر تہذیب خیالات و اععال کا اپنا منفرد اور ذاتی هیولی خود تیار 
کرق هھے جو اس کے اپنے لئے اس حق ھوتا ہے اور اس وقت تک 
زندہ رھتا ے جب تک که وہ تہذیب خود زندہ رھتی نے اور اپنے 
امکانات کو آشکار کرق رھتی ہے ۔ جب کوئی تہذیب اپنے خاتمہ 
کے قریب پہنچتی ہے ۔اوراس کے تخلیقی قوے فنا ہو جاےۓ ہیں 
یعنی اس کی قوت تخیل اور فکر و زباں کی قوتیں مردہ ہو جاتی ہیں 
تو صرف بے روح ضابطے اور مردہ نظام ہاۓ فکر کے ڈھانچے بای 
رہ جاےۓ ھیں جن کو دوسری تہذیب ے وابستہ افراد لفظاً تو 
پڑھ لیتے یں مگر ان کو تہی ازمعنی ےسوس کرے یں یا غیر اہم 
گردائٹی هیں ۔ پھر یا تو وہ ان کو سیکانکی انداز میں ےفوظ کر لیتے 
ھیں یا حقیر جان کر فراموش کر دیتے ہیں ۔اعدادء ضوابط اور 
قوائین کا کچھ مطلب نہیں اور وہ کچھ نہیں ہونۓ ۔ ان کے لئے 
ضروری سے کہ ان کا کوئی جسد ہو اور صرف ایک ایسی زندہ 
جماعت هی جو اپنی زندگی کو ان کے وجود کے اندر اوران کے وجود 
کی معرفت وسعت دیتی هو اور ان کے ذریعہ ے اپنا اظہار کرق عو 
اور اندر ھی اندر ان کو اپناتی هو ان کو اس نعمت ے همکنار کر 
سکتی سے ۔ یہی سبب ہے کہ کسی مطلق علم طبعیات کا وجود 
نہیں ھوتا بلکہ الگ الگ علوم طبعیات کا وجود ھوتا ےے ۔ جو اپنی 
مخصوص تہذیبوں کے گہواروں میں پروان چڑھتے اورمٹ جاۓ ھیںءء۔ 


ص. مم 


'حسی وقوف میں صرف طول و عرض هی موجود ہوتا ے اور یه 


ّ۔ 


تعبیر کا زندہ اور ضروری عمل ھی ہے (اور یاد رے کہ ھر زندہ 
چیز کی طرح یه عمل اہنے اندر سمت؛ حرکت؛ اور رجعت ناپذیری 
کے وہ تمام اوصاف رکھتا ے جن کو همارا شعور ””وقت؛ کی اصطلاح 
میں جمع کردیتا ے) جو ان کے ائدز گہرائی پیدا کرتا ے اور اس 
طرح ان کے تار و پود ے حقیقت اور نوعیت عالم کی تشکیل 
کرتا ے٦‏ زند کی اون تجالات کل فاہک ہے مکی نیت 
سے داخل ھوق ۓے ۷٭ء؛ 


دوم 


سائنس کی دروسی کتابوں کو نئے سرے سے لکھتے وقت دوسری بات جو 
ھمیں مدنظر رکھنی چاعئیے وہ یه ۓے که همارا مقصد یه نہیں هھونا چاھئیے 
که ھم سائنسی علوم کو بدل کے اسلام کی اپنی مس غوب اور پسندیدہ تشریح 
کے مطابق کریں۔ مظاعر قدرت کے مشا دہ اور مطالعه سے بتکلف ایسے نتائج اح ذکریں 
جو اسلام کی اس تشریح کے مطابق درست عوں جو عم ۓٗ خود کر رکھی ے۔ ایسا 
کے تب یس ایک طرف سے ان نات کا اند یشک و کہم سائینسداں ػ ابتیازیا 
خصوصیات یعنی بخلصبانه طلب صداقت اور دیانتدارانه جستجوۓ حقائق سے حروم 
هو جائیں گے اور دوسری طرف ے اسلام کی اس توجیہ کو جو ہم ۓ خود 
کر رکھی ے خواہ غلط عی کیوں َََهَوپائنس کے نام ہر بیٹق کریں,:‌گے ۔ 
اس کا مطلب بيه هھوگا کہ ہم سائنس اور اسلام دونوں کو اپنی خواھشثات 
کے مطابق بدل رے ھونگے ۔ ایسا کرنا ایک بہت بڑا علمی جرم ھوکا۔ جس 
کا پردہ تھوڈڑے ھی عرصہ کے بعد خود بخود چاک ہو جاۓ کا ہمارا مقصد یه 
هونا چاعئیے که عم کائنات میں خدا کی خالقیت اور ربوبیت اور تمام صفات 
جلال و جمال کی کارفرمائی کو ایک معلوم اور مسلم اور بنیادی سائدمی حقیقت 
کے طور پر سمجھیں اور مظاهر قدرت کا مشاھدہ اور مطالعہ اس کی روشٹی میں کریں۔ 
پھر عمارے نتائج جس طرف خود بخود چلتے هیںء چلتے جائیں اور ھم ان کے 
پیچھے پیچھے چلیں ۔قرآن حکیم کے اندر ھمیں یہی ھدایت ملتی ہے ۔ یتفکرون 
ق خلق السموات والارض کا مطلب یه ے کہ ہم آسمانوں اور زمین کے اندر 
خدا کی پیدا کی ہوئی چیزوں پر جیسی کہ وہ فی الواقع موجود هیں ۔ غور و فکر 


٭ اوسوالڈ اشپنگلر؛ ”'زوال مغرب؛؛ جلد اولء باب ١١‏ 
انگریزی اشاعت ؛ مو وع 


کریں تہ یہ کہ ہم اپنی سرضی کے مطابق ان کی توجیہ کریں اور حضور 
کی اس دعا میں بھی یہی ارشاد مضمر ے ۔ 


اللھم ارنا الاشیاء کما ھی (ترجمه) اے ھمارے رب ھیں 
چیزوں کو اس طرح دکھا جس 
طرح وہ فی الواقع موجود ہیں ۔ 


دونون باتوں کا فرق 


ایک نظریهٴ حیات کے طور پر اسلام کی صداقت مسلم ہے ۔ لیکن اسلام 
کی ختلف توجیہات کی جاسکتی ہیں اور کی جارھی ہیں اور یه ممکن نہیں کہ 
اسلام کی ھر توجیہ صحیح ہو کیونکہ اسلام کی صحیح توجیهہ صرف ایک ھی 
ھوسکتیی کے ےااے دریافت کزنا”اور۔اے اپنا راہ نما بنانا عماراً فزضش ھے۔ 
کسی علم کو جو اسلام کی کسی خاص توجیہ کے مطابق صحیح نہ ھو بدل 
کر اسلام کی اس توجیہ کے مطابق کرنا اور عقیدۂ توحید یعنی خدا کی خالقیت 
اور رہوبیت کے عقیدہ کی روشنی میں مظاعر قدرت کا ہی لاگ اور دیانت دارانه 
مطالعه اور شاعدہ کرنا دونوں باتوں میں بہت فرق سے ۔ بہلا کام اس عالم 
دین کا ےہ جو اسلام کی اس خاص توجیہ کا حامی ہو جس کے مطابق وہ کسی 
علم کو بدلنا چاغتا ے اور دوسرا کام ایک صحیح الخیال سائنسداں کا ے ۔ 
سائنسی علوم کی اسلامی یونیورسٹی کو پہلے کام ہے نہیںء بلکہ دوسرے کام 
سے اپنے آپ کو متعلق کرنا پڑے گا۔سائنسی علوم کی اسلامی یونیورسٹی 
کا مقصد فقط یه ھوگا کە عقیدۂ توحید کو جیسا کہ قرآن نۓ اس کی تشریح کی 
سے سائنس کی بنیاد بنایا جاۓ اور اس کی روخی میں سائنسی حقائق اور مشاعدات 
کے نتائج کو سمجھا اور سمجھایا جاۓ ۔ یه بالکل سمکن ہے کہ سائنسداں کی 
ہے لاگ اور دیانتدارانه سائنسی تحقیق اۓے کسی وقت ایسے نتائج ہر پہنچادے 
جو اسلام کی کسی خاص توجیە کے ساتھ مطابقت نه رکھتے ھوں ۔ اس صورت میں 
سائنسداں کے لے ضروری ہوا کە وہ ھر حالت میں اپنی تحقیق کے نتائج کے 
ساتھ وابسته رے اور سائنسی نتائچ کی دنیا ے باعر اسلام کی توجیہات کی دنیا 
میں علماء دین کے اختلافات ہے الگ رے ۔ یہاں تک کہ اگر اس کے نتائج 
صحیح ہوں تو عاماء دین اس کی روشنی میں اپنے اختلافات کو مٹاکر متحد 
ھوجائیں یا اگر اس کے اپنے نتائج درست نہ ھوں تو وہ سزید سائنسی تحقیق کی 
وشنی میں اپنے نتائج کو دورست کرکے اتفاقاً اسلام کی کسی اور توجیہ کے 
اتھ متفق ھوجاۓ ۔ 


لف 


سوئم ۔ سائنس کی سیدھی راہ ہے 
انعراف کا علاج 


تیسری بات جو ھیں مدنفار رکھنی چاھئے وہ یه ے کہ سائنس کا راستہ 
فقط ایک ھی ہے اور وہ ایک سیدھی منڑک کی طرح ہے جس کی هر اگلىی منزل 
پچھلی منزل پر منحصر تغوقی تے اگر سائنس کسی مقام پر غلط ھوکر اس راستہ 
ے ذرا ھٹ جاۓ تو پھر وہ ایک غلط واسعتہ اختیار کرق سے اور هر روز اور 
زیادہ غلط ہوی جاتی سے اور اس کا راستہ سائنس کے اصلى راستہ سے ہر قدم 
پر اور دور هوتا جاتا ہے یہاں تک کہ ایک مقام ایسا آ جاتا ہے جہاں ے 
آگے کوئی راستد ھی نہیں هوتا اور یہاں آکر غلط راستہ پر اس کی مزیك ترق 
رک جاقی ے ۔ایسی حالت میں اگر ھم چاہیںکہ سائنس پھر اپنے اصلىی اور 
صحیح راسته پر آجاۓ تو همیںائن کو پھر اسی مقام پر واپس لاتا پڑیکا جہاں 
ے اس کا راستہ بدل گیا تھا اور اس غلط سائٹسی حقیقت کو درست کرنا پڑے 
گا جسکی نا درستی کی وجہ ہے اسکا راستہ ابتدا میں غلط ھوا تھا اور اس کی مزید 
غلطیاں نلہور پذیر ھوٹی تھیں ۔ اس غلط سائدسی حقیقت کو درست کرنۓے کے 
بعد حُود بخود اس کی ناری بعد کی غلطیوں کی اصلاح هو جاۓ گی ۔ للہٰذا ہمیں 
سب سے پہلے یه دیکھنا پڑے گا کہ عیسائی مغرب کے سائنسی علوم میں 
ے هر ایک کس کس مقام ہر غلط راہ ہے چل ٹکلا ے ۔ جہاں اے پھر وابپس 
لاکر صحیح راستہ پر ڈالنے کی ضرورت ے ۔اس کی مثال ایسی ے جیتے کھة 
ایک ریل کاڑی جو ایک خاص منزل کی طرف جا رھی ہو؛ راستہ کے کسی 
اٹیشن پر کانٹا غلط بدلنے نے کسی غلط لائن پر آ جاۓ اور پھر دفر تک 
اسی پر نکل جاۓ ۔اگر ھم چاہیں کہ اس کو پھر صحیح لائین پر لے آئیں 
تو ہم اس کوٴیعینہ اس مقام پز جہاں نے اس کا کاتٹا غلط طور پر بدل دیا گیا 
تھا واپس لاۓ کے بعد ھی ایسا کرسکنے ھیں لیکن جب غم ایک دفعہ اس کو 
صحیح راستة پر ڈال ديیں تو پھر وہ خود بخود صحیح راستہ پر چلتی 
جاتی ے ۔ 


باینیاتی علوم کی تشکیل جدید 
طبعیاتی علوم ) ودعرتم ام آ3ءذئلزطاط ) میں نصای کتب کو نے مرے 


ہے ترتیب دینے کے لئے ھمیں سب ے پہلے یہ دیکھنا چاہثے که عیسائی 
مغرب کی سائنس میں علم طبعیأت کی تعریف ان الفاظ میں کی جاتی هے ؛: 
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۸ 


''طبعیات مادہ کا علم ے؛؛ 
٥ 7‏ ٥۷٥ا1ہ,‏ ١ا‏ عز نمزتاط 


لیکن اسلام کے نقطهٴ نظر سے يہ تعریف غلط ہے کیونکہ اس کے اندر یہ خیال 
مضمر ہے کہ مادہ کوئی ایسی چیز ہے جو خود بخود موجود ے اور جس 
کا علم عمیں اس کو جاننے کی خاطر حاصل کرنا ہجاعئے حالانکہ یہ بات 
صحیح نہیں ۔ 

یہ تعریف دھریت کے اسکان کو تسلیم کرتق ھے .اور اس کے لے راستہ 
کھلا چھوڑی ہے لیکن قرآن کی تعلیمات کے مطابق مادہ حتمی طور پر خدا ک 
خالقیت اور ربوبیت کی وجه ہے موجود سے ۔وہ اپنا کوٹی بالذات وجود نہیں 
رکھتا بلکه اپنے خالق کی خالنیت اور ربویت کا ایک نشان (یا آیة اة) ے 
لپذا اس کا جو علم ہوکا وہ پہلے اس کے خالق اور رب کا علم ھوکا اور 
بنیادی طور پر ھمیں اس کا علم حاصل کرۓ کی ضرورت اس لے ھوگی تاکھ 
ھم اس کے خالق کی خالقیت اور ربوبیت کو جانیں اور پہچائیں ۔ لہذا قرآن 
کے فلسفہ* علم کے مطابق طبعیات کی صحیح تعریف یه ھوکی: 


”طبعیات خُدا کے اس تخلیقی اوو ٹربیتی عمل کی سائنس ھے جو 
مادی دنیا میں ظہور پذیر ھوا ےء 
ا1 ٤۰‏ [۹۰۱٥۴۲أ‏ 4:1۷1۱ ۲۵۸۹۱۷۰ء ۳۸۰2 آم ے۵ ظ ں5 عجتا کر کەزیرا 


یز ططعنطا صمنئەت. جنازط آہ ا۳ح اعط1 ز۲ ادا( مائمنھدوجد 
۸۰٢٥ہ ۷۰۱٠٠٢‏ ١٥ط‏ 


اگر طبعیات کی درسی' کتاب لکھے والا ماعر طبعیات اس تعریف کو مدنظر 
رکھے گا تو پھر وہ هر طبعیاتی حقیقت کو خدا کی صفات خالقیت و ربوبیت کا 
مظہر سمجھے کا اور اس کو طالب علم کے سامئے اسی حیثیت ے پیشض کرے گا۔ 
عیسائی سائنسدانوں کی تحقیقات کے مطابق سادہ کے وجود اور مادی دنیا کے 
ارتقا کا باعث برق قوت ہے ۔ برق رو کے ثبت اور منفی قطبوں کی باعمی کشش 
ھر قدم پر مادی دنیای تعمیر اور ترق کا سہب بنتی رھی یہاں تک کە مادی 
دنیا اپنی موجودہ حالت تکمیل تک پہنج گئی مادہ کے تمام قوانین برق قوت کے 
عمل کی ختلف شکلیں ہیں ۔سب سے پہلے کسی نا معلوم قوت کے زیر اثر 
برق روشنی کی کرنیں کاثناتی شعاعوں کی صورت میں وقت اور فاصله کی ایک 
بسیط فضا میں پھیل گئیں ۔ پھر ان کائناتی شعاعوں نۓ برق لہروں کی چھوٹی 


۸ 


چھوٹی گٹھڑیوں کی صورت اختیار کرلی جنہیں الکتران اور بروتان کہا جاتا ے 
پھر ان گٹھڑیوں کی باھمی کششش کی وجہ ے ختلف ترکیبوں کے یعنی بختاف 
عناصر کے جواھر (ایٹم) تیار هوۓ اور بعد کے طبعیاق ارتقا کی ساری منزلیں 
طے ھوئیں ۔ان منزلوں کے طے ھوۓ کے بعد ھی مادہ کے اندر وہ اسرار و 
خواص پیدا هوۓ جن میں ے بعض کو آج ھم جانتے هیں اور جن ک ہوری 
تحقیق علم طبعیات کا موضوع ہے لیکن عیسائی مغرب کے ماھرین طبعیات یه 
نہیں بتاۓ کہ برق قوت کہاں نے آئی تھی اورجن تخلیقی اور تریتی خصوصیات 
کی وہ حامل ثابت ہوئی ہے وہ اس میں کہاں ہے آگئی تھیں ۔ 


بیسویں یندی کے بعض مقندر ماھرین طبعیات ایک قدم آگے بڑھ کر 
اس نتیجہ پر پہنچے ھیں کہ برق توانائی بھی مادہ ک آخری حقیقت تہیں اور 
خود: برق ٹوانائی کی حقیقت,: ایک شعوری یا ذھنی قوت ہے ۔چنانچہ اس, ثتیجہ 
کی وضاحت کرۓ کے لۓے؛ ایڈنگٹن اور جیمز جینز ایَسے نامور ماھرین"ٴ طبعیات 
ۓ کتابیں لکھی ہیں ۔ لیکن یه سائنیداں بھی عمیں نہیں بتاۓے کہ اس ذھن 
یا شعور کہ اوساف :و ,خواص کیا ھیں جو ان کے نزدیکِ مادہ کی آخری حقیقت 
ثابت ھوا ہے ۔ ایڈنگٹن ات شیبوری موا“( 3۷0-68 ) کہتا حے گویا 
اہے شعور قرار دینے کے بعد پھر 'ہی مادہ ے الگ نہیں کرتا بلک ایک 
تسم کاہمادہ ھی سمجھتاے اور جیمز جینز یه ػبّہ کر بات ختم کرادیتا ے 
کە یه شعور ایک ریاضیاتق ذھن (۸4::4 21 1٤18811:013٥)ۓ‏ بعنی ریاضیات جانتا ے۔ 


دزاصل چونکہ عیسائی دنیا کے سائنسدان اس نامعقول عقیدہ یا تعحصب سے 
آغاز کر ہیں کہ دا کے عقیدہ کو سائیش ہے الگ رھنا چائیے وہ اہے 
مشاھدات کی واضح دلالت کے باوجود اس نتیجه پر نہیں پہنچ سکتے کہ شعور 
جو حقیقت کائنات ثابت غوتا ےۓ عض شعور ھی نہیں بلک ایک شخصیت سے جو 
کائنات کی خالق اور رب ے ۔ اور شخصیت کک دوسری صفات کی مالک ے۔ 
انسانوں کے مشاعدات کے مطابق ایسا شعور ایک شخصیت ھی کا خاصہ ےہ 
اور ضروری ے کہ وہ جہاں بھی ھو شخصیت کی صفات کا مالک ھو۔اس کی 
مثال ایسی ےہ جیسے کوئی سائنسداں اپنے تجربات اور مشادات بے اس نتیجه 
پر تو پہنچ جاۓ کہ فلاں جگہ دھواں موجود ہے لیکن اس نتیجہ ہر پہنچنے 
ے گریز کرے کہ وهاں آگ بھی ہے حالانکه انسانوں کے مشاھدات کے 
مطابق دھزاں کبھی آگ کے بغیر نہیں ھوتا۔اور وہ گریز اس لئے کرے کھ 
اس ۓ یہ اصول پہلے ھی ے طۓ کرلیا ے کہ وہاں آگ کو نہیں هونا 


٢ 
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۹ٴ٘ 

چاہئے ۔ مغرں سائدسمدانوں کا یه تعصب اس بات کا ثبوت ے کھ ساتنسداں 
جمں تصور حقیقت سے اپنی سائنسی تحقیق کا آغاز کرتا ھے ۔آخرتک اس کے 
داثرہ ے باھر نہیں جاسکتا۔ اور یہ بات قرآن کے اس ارشاد کی صداقت کی بھی 
ایک دلیل ے کہ جب آنکھوں ے دیکھنے کے باوجود انسان صحیح نتائج 
پر نہ پہنچ سکے تو اس کی وجہ سواۓ اس کے اور کچھ نہیں هھوق کە تعصب 
ۓ دلوں کو اندغا کردیا ے ۔ 


فانھا لاتسی الابصار وااکن تعمی القلوب التی ق الصدور 
قرآن کی 7۔لیم 


اس ید ۴ بر عکس قرآن یی تعلیم یه ۹ۓے که خدا ے کائنات اور کائنات یىی 
ھر چیز کو اپنے حکم دا کیاے ۔ وھی کائنات اور کائنات کی هر چیز کا 
پرورش کنندہ اور کارساز ے ۔ 


اہ خال ق کل بمی وعو علول کل (ترجمە) خُدا عر چیز کا خالق ھے 


شی وکیل اور وہ عر چیز کا کارساز بھی ہے 
انما اسیہ؛ اذا اراد شیا ان بقول (ترجمه) بیشک اس کے حکم 
لہ "کن فیکون ی کیفیت یہ ہے کہ جب وہ 


کسی چیز کا ارادہ کرتا ےے تو 
اے کہتا ے؛ هوجاء اور وہ 
ہو جائی ےہ ۔ 


لہذا جب هم عتیدۂ توحید کی روشنی میں موجودہ طبعیاتی علوم پر نظر ثانی کریں 
گے تو ھمیں ان تمام علوم کا بنیادی تصور یه قرار دینا بڑے کا کھ یسویں 
صدی کے ماھرین ات مثلا جیمز جینز اور:انڈنگٹن کا يہ خیال دہت ے 
کہ حقیقت کائنات ایک ریاضیاق شعور ے لیکن ریاضیاق شعور شخصیت کے 
باق اوصاف کے بغیر نہیں ھوسکتا لہذا وہ ریاضیاقق شعوز خدا سے جو کائنات کا 
خالق اور رب ےہ اور حکیم و علیم ے ۔ برق قوت از خود موجود نہیں ہوئی تھی 
بلک خدا کے حکم ے اور قول کن ے پیدا ہوئی تھی ۔ گویا خدا کے ارادۂ 
تخلیق کی قوت یا اس کے قول کن کی قوت ۓے می برق قوت کی صورت اختیار 
کی تھی ادھر خدا ۓ قول کن کہا اور ادھر برق قوت کارفرما ھوگئی ۔ 
اور برق قوت کی سفات بھی ایک عمل تخلیق میں سے گزری ھیں اور اس عمل 


>َّْ٠۰ 


کے دوران میں اس کی هر خاصرت بروقت ضرورت؛ ایک خاص مقصد کے ماتحت 
مادہ کی .کمل تدریجی تخلیق اور تربیت کے لئے خدا کے حکم سے وجود میں آئی 
تھی اور اس وقت ے لیکر ستقل طور پر اس میں موجود چلىی آتی ے ۔ پھر 
الکترانوں اور پروتانوں کا مل کر تختلف عناصر کو ترتیب دینا اور مادہ کی 
دوسری خاصیتوں کا مادی ارتقا کے قدم قدم پر ایک ایک کرکے ظہور پانا 
خدا کے حکم ہے سمکن ہوا ے ورنہ مادہ کے اندر اس قسم کے ارتقا کی منزلیں 
خود بخود طے کرلینے کی کوئی صلاحیت موجود نہ تھی مثا آکسیجن 
(ہع۔:١0)‏ اور عائیڈروجن ( 3٭عہل[1 ) میں کوئی ایسی خصوصیت نہیں 
تھی جس سے وہ مل کر پانی بنادیں اور پانی کے وجود میں آےۓ سے پہلے 
کوئی سائنسداں آکسیجن اور ھائیڈروجن کی خاصیات کا مشاعدہ اور مطالعه 
کرکے یه نتیجه اخذ نکر سکتا تھا که ان کے ایک خاص نسبت ۓےےکیمیاوی 
ترکیب پانا سمکن ے اور ان کی ترکیب کا نٹیجہ پانی ایے ایک سیال کی صورت 
میں رونما وکا ۔ان کا مل کر پانی بن جانا خدا کے حکم ہے ممکن ہوا ہے ۔ 
ارتقاے ابداعی (ہہۂا :ا2۷0 ؛016۲2ظ) کا نظریہ قرآن کے اس نظریه کے بہت 
قریب پہنچ جاتا ھے اگرچہ اس کے عیسائی قائلین اپنے خصوص عیسائیت نواز 
فلسفهٴ* علم کی وج ے اس بات کے اعتراف نہیں کرۓ کہ کائنات کے عمل 
ارتقا کے ھر قدم پر جو غیر متوقع لیکن معٹی خیز تغیرات اس کو وجود میں 
لاۓ رۓے ہیں ۔اور لارے ہیں ان کا آخری سہب "کہنی قادر مطلق خدا کے 
ارادۂ تخلیق کی قوت ے ۔ 
حیاتیاتی علوم کی تشکیل جدید 

اسی طرح سے حیاتیایق علوم ( ٥٥٥‏ 1ن5 آ[8آعماہ٥‏ نظ ) میں درسی کتابوں 
پر نظر انی کرۓ کے لئے میں سب ے پہلے حیاتیات کی تعریف پر نظر ان یکرنا 
چاہئے ۔ مغری عیسائی سائنسدانوں ۓ حیاتیات کی تعریف ان الفاظ میں کی ے : 

”'حیاتیات زند گی (یعنی زندہ اجمام) کی سائنس ے؛؛ ۔ 

(۲٥‏ ٥ہ‏ ٭٭دہزہ5 ١م‏ زا روملمئط 

لیکن طبعیات کی تعریف کی طرح ان کی یه تعریف بھی غلط ے کیونکہ اس 
میں بھی اس بات کو نظر انداز کیا گیا ھے کہ زندگی خود بخود موجود نہیں 
بلک خدا ۓ پیدا کی ہے اور خدا کی خالقیت اور ربوبیت کا ایک مظہر ۓ ے 
لہذا حیاتیات کی صحیح تعریف اس طرح سے کی جاۓ گی۔ 


اگ 


”حیاتیات خدا کے اس تخلیقی اور تربیتی عمل کی سائنس ے جو 
خدا کی تخلیق کے اس حصہ میں جے ھم جاندار اجسام کی دنیا 
کہتے میں ظہور پذیر ھوا ہے -؛؛ 
۷ز مع 604۹ ۲ہ ۷از ۵:1۷ ت؛ااشدءء ع٥‏ أہ دہ :ہہآہ5 ٤٤١‏ ٤ز‏ ۳۷ع٥‏ |10“ 
1٥۸۴ ۲۷۷۸٢۱٢٣ ١۱٥ ٤٥۰‏ ہ) 5۵(۲ا) کائت 18۸51 
حیاتیاتی علوم کے دائرہ میں عیسائی مغرب کے سائنسدانول کی تحقیق یہ ہے کهہ 
جب مادہ اپنے ارتتا ی انتھا کو پہنچ گیا تو بعض نامعاوم اسباب کے ماتحت 
سمندروں کے کاروں پر کسی جگہ کیچڑ میں ایک زندہ ‏ خليه ‏ نمودار ھوئی 
جے اب اسیبا کہا جاتا ے۔یه خليه خود بنود خوراک حاصل کرۓ اور 
زندہ رعنے کے لئے جدوجہد کرۓ لگی لہذا زندہ رعی اور اس کی نسل ترق 
کریق رعی اس کی نسل کے افراد کی جسمانی ساخت میں بغیر کسی وجہ کے 
قدرق طور پر ھر قسم کی تبدیلیاں وق وھیں جن کے جمع ہو جاۓے ے بعض 
نشی قسم کے جاندار ظہور میں آے رے ۔ وہ جاندارجن کی جسمانی تبدیلیاں ایسی 
تھیں که وہ ان کو اتناقاً کشمکشس حیات کے لئے موزوں بنا تھیں زندہ رے 
اوز باق کعمکشٹی حیات كػ اس امِتَحاق میں ناکام عوکر موت کے گھاٹ اتر 
گۓ ۔ گویا کشمکش ىعیات کی ضرورت کی وجه ے قدرت خود بخود بتقاۓٌ اصلح 
کی وج ے زندہ رعنے کے قابل جانداروں کا انتخاب کرق رعی ۔ یه کشمکش 
حیاتِ اور بقاۓ اصلح اور قدرق انتناب کے بے مقصد اور بے برواہ اصولوں ک 
کارفرمائی تھی اس طرح سے جو نشی نئی انواع حیوانات وجود میں آقی رمیں 
ان میں ے ایک انسان ے ۔جو قدرت کی عولہ بالا اندھا دھند توتوں کے عمل 
ے اتفاقاً پیدا هو گیا مے۔ ان سائنسدانوں کا خیال ےہ کہ نوع انسانی اتفاقاً 
جن حیاتیاتی تغیرات میں ے گذری ے چونکہ وہ اس کی حیاتیاق تعمیر کے اندر 
راسخ ه و کے میں لہذا انسائی جنین ماں کے رحم کے اندوان کا اعادہ کرتا ھے ۔ 
چونکە یه نظریه جو ائیسویں صدی میں یں گیا تھا عیسائیٹ کے لادیتی 
فلسفہٴ علم کے عین مطابق تھا ۔اس لئے اسے اپنے زمانہ میں بڑی مقبولیت 
حاصل ہوئی اور یه نظريه اب تک بھی جولین ھکسلے ( 110+۷ 30:80) 
ایسے امور ماھرین حیاتیات کے نزدیک حیاتیاق ارتقا کا معیاری نظریہ ے 
لیکن چونکه یه نظريه مشاعلہ میں آۓ والے بعش قدرتی حالات اور واقعات کے 
خلاف تھا لہذا بعض عیسائی سائنسدانوں ۓ ھی جن میں برگساں ( 818900) 
اور ڈریشض ( نا٥1‏ ) زیادہ مشژشہور ہیں اسکی تردید کی اور اس کے بالمقابل 
اور نظریات پیششس کۓے جن میں قدر مشترک یہ ہے کہ خود جاندار کے جسم 


۳ 


کے اندر ایک باشعور تخلیقی قوت کارپرنا ے جے قوت حیات کہنا چاهنے ۔ 
ڈریش ۓ بالخصوص جانداروں کے جنین پر تجربات کرکے یہ دریانت کیا کھ 
یہ قوت حیات مزاحمتوں کے باوجود اپنی طے کی ہوئی ست میں جاندار کی 
نشو و نما کریق ے ۔لہذا اپنے مقصد کو جانتی ہے اور اس کے حصول ہر 
قدرت رکھتی ىے اور اس کا مقصد جاندار کی ٹرنیت از جسمانی نشو و نما کرنا 
عے جس میں اس کی صحت اور تندرستی, کو قائم رکھنا بھی شامل ے۔ 
ماں کے رحم کے اندر انسافی جئین کے یامتصد اور بامعنی تغیرات اسی قوت ک 
کارفرمائی کا نتیجہ ہیں ۔ یہی قوت جاندار کی جسمانی ناخت کو بہتر بناکر سے 
اک اور زیادہ ترق 'یاقته جاندار ی صورت میں بدلنے کا موجب ہوق ہے ۔ 
ای .قوت کےٴ عملل کی وجہ ے هی انواع حیوانات میں وہ حیاتیای ارتقا هوتا 
رھا ے جس کا منتہاۓ کمال.انسان کا ظہور ہے برگسان اور ڈریشں ے 
اپنے ان نتائج ہے جو آخری نتیجہ نکالا ے وہ یہ ے کہ یہی باشعور قوت 
حیات: حقیقت کائنات ے۔ لیکن ان کے ثتائج یہیں اختم ہو جاے ہیں ۔ 
ماھرین حیاتیات بھی اس نتیجه پر پہنچنے کے بعد کہ حقیقت کەائنات شعور ےہ 
یہ کہ ے گریز کوزۓ ہیں کہ يہ شعور ایت شخصیت تے جو قادر مطلق۔ 
سے اور کائنات کی خالق اور رب سے اور اس کی وجہ پھر عیسائی مغرب کا 
وھی غیر سائنسی عقیدم ے کہ سائنس کو خُدا کے عقیدہ ے الگ رھنا چاھۓ ۔ 
یہی وہ مقام ۓے جہاں مغرب کا علم حیاتیات اپنے صحیح راستہ ے ھٹ گیا ے 
اور اس ہے اك ھٹ جانا نفسیاٹی اور انسانی علوم ی ترق کے لئے ایک بہت بڑی 
رکاوٹ کا موجب هواےے۔ ان نظریات کے بالمقابل قرآن کا نظریه یەے کە وہ قوت 
حیات جو خیاتیاتی ارتقا کا باعث ے جو جاندار کے جسم کے اندر اس کی تخلیق 
و تربیت کے لئے کارفرما سے اور جو رحم مادر کے اندو انسانی جنین کے بامقصد 
اور بامعنی تغیرات کا باعث ے خدا کے ارادۂ تخلیق و تربیت کی قوت ے۔ 
ٹم جعلنہ نطفة ف قرار مکیِن . (ترجمە) پھر ہم ۓ اے نلفه 
ثم خاقتا النطفة علقة فخاقتا العقة . بنایا ایک ٹہر جاۓ اور جماؤ 
مضفة فخلقتا .ضة عظاماً ٹکسونا ہاۓ کی جگھ میں ۔ پھر نطفہ 
العظام لحما , ثم انشانہ خلا آخر کو عم ۓ علقه بنایا پھر علقه کو 
فتبرك الہ احسن الحخالقین ۔ ایک گوشت کا ٹکڑا سا کردیا 
پھر اس میں ھڈیوں کا ڈھانچه 
پیدا کیا ۔ پھر ڈھانچے پر گوشت 


۳ 


یىی ته جڑھا دی۔ پھر دیکھو 
اسے کس طرح ایک دوسری ھی 
طرح کی خلوق بنا کر نمودار 
کردیا۔ تو کیا ھی برکتوں وا ی 
ھستی ے اللہ ی۔ پیدا کرۓ والوں 
میں سب ہے بہتر پیداکرۓ والا۔ 


ناذا سضت نھو یشفین . (ترجمه) جب میں بیمار ھوتا ھوں 
تو وہ خدا مجھے شفا بخشتا ٥ے‏ ۔ 


ظاعر ے کھ قرآن کے نقطہ* نظر کے مطابق سبب ارتقا کا پہلا نظریه جے ڈارون 
اور ان کے ہم خیالوں کی حمایت حاصل ہے قطعی طور ہر غاط ہے لیکن برگان 
ز ہو:8 ) ارر ڈریشٹس ( ناء 0ا ) کے نظریات قرآن کے نظریه ہے زیادہ 
قریب ہیں ۔قرآن کے اس نظریہ کے مطابق جب ھم حیاتیاق علوم میں دی 
کتابوں ی تشکیل کریں گے تو همیں ان علوم کا بنیادی تضوز یه قرار دینا 
پڑے گا کہ برگسان اور ڈریشں ایسے ماھرین حیاتیات کا یہ خیال درسمت ہے کھ 
جاندار کے جسم کے اندر ایک باشعور اور بامتصد قوت حیات کارفرما ے جو ایک 
خاص طے شدہ شکل و صورت اور مقصد اور مدعا کے مطابق جانداری نشو و نا 
کرتی ے ۔ اس قوت کا عمل اکرچه جاندار ی نشو و نما کے لئے ظہور ہاتا حے ۔ 
تاھم وہ جاندار کے اپنے اختیار اور ارادہ ے باعر ھوتا ے جس ے یہ حقیقت 
آشکار ھوتق ے کہ ید قوت کوئی مادی یا حیاتیای قوت نہیں جو اتفاقاً جاندار 
کے جسم کے اندر پیدا ھوگئی ے بلکه ایک قادر مطلق رحیم و کریم؛ خالق اور 
رب هذا کے ارادۂ تخلیق و ثربیت کی قوت بے جو عض اس کے قول کن سے 
کارفرما ھوگئی ے ۔ یہی قوت نادی ےحله*ٴ ارتقا میں برق قوت ک صورت میں 
اپنا کام کر رھی تھی اور یہی قوت حیاتیاتی عمل ارتقاء کو لاکھوں برس تک 
ایک خاص سمت میں متواترآگۓ آدھگیلتی رھی یہاں تک کہ جسم انسانی 
ظہور پذیر ھوا۔ حیاتیات میں اس تصور کے داخل کرۓ ہے علم حیاتیات 
پھر اپنی ترق کے صحیح راستہ پر آ جاتا ہے اور انسانی اور نفسیاتی علوم کى 
صحیح راہ نمائی کا ذریعه بن جانا ے۔ 


اسیاتی علوم کی تشکیل جدیذ 


نفسیاتی اور انسانی علوم کے دائرہ میں خدا اور سائنس ک ہے تعاتی کے نظریہ بر 


٣" 


اصرار کرۓ والے مغربی سائنسدانوں کی پراگندہ خیا یىی اس سے کہیں زیادہ ۓ 
جو غمیں ان کے حیاتیاتی علوم میں نظر آتی ےے۔ 


ان میں ے ایک گروہ تو ان لوگوں کا ھے جو سرے سے انکار کرےۓ 
ہیں کھ عمیں يہ فرض کرۓ کی ضروزت ے کہ انسانی اعمال و افعال کا 
سرچشمہ کوئی ایسی چیڑ ےہ جسے نفس انسانی ( ٥81004‏ 100080] ) کہا جاتا ہے 
وہ سمجھتے ھیں که انسان فقط کسی ببرونی حرک ( 5:4000108 ) ے متائثر ھوکر 
اور اس کے جواب ( 11٤50٥096‏ ) میں کسی کردار ( 0۶٥81ء3‏ ) کا اظہار 
کرتا ے۔انسان کا نف با ذھن ھمیں نظر نہیں آتا اور کوٹی نہیں کہہ 
سکتاکه وہ در حقیقت موجود ے لیکن ھم انسان کے کردار کو دیکھ سکتےھیں اور 
سمجھ سکتے ہیں ۔ یہ واٹسن (۵٥۶ا۷۵)‏ اور اس کے شاگرد یں جو کرداریت 
( ہ٥٢٥٥‏ اط٥ظ‏ ) کے حامی ہیں ان لوگوں کے نزدیک ئقسیات ک 
تعریف یہ ے ۔: 
7ات کردار:کا علم ےء 
٭0۰ہۂ۷۷ھچ٭طا ٠ہ‏ ۱۵صءزگ ۰ طاا و لچعمامصٗھووا* 
دوسرا گروہ ان لوکوں کا ہے جو نفس انسانی کے وجوة کے قائل تو غیّں اور 
نفیات کی ڑلفابپس بارح سے کرےۓ ہیا 
”نفسیات: نفس انسانی کے علم ےے؛) 
٭11 ٥ہ‏ ٭٭:آہ5 ١ط‏ ئا ۸۶۷اماءموءمء 
لیکن نفس انسانی کے بلند ترین وظائف کو جو انسان کے ساتھ غخنصوص ہیں انسان 
کی حیوانی نفطرت کے بعض تقاضوں کی پیداوار اور انہی کا خدمتگزار سمجھتے ہیں ۔ 
یه دوسرا گروہ فطرت انسانی کے بارہ میں جن حقائق پر اب ٹک متفق ھوسکا 
ےہ وہ یہ یں : 
() انسان کی بعض خواہشات ایسی ہیں جو میموان اور انسان 
دونوں میں مشترک ہیں اور وہ انسان کی حیوانی جبلتیں یں ۔ 
جن کا مقصد یہ ے کم حیوان یا انسان ان کی تشفی کرکے اپنے 
آپ کو اور اپٹی نسل کو قائم رکھ سکے۔ 
() انسان کی بعض خواہشات ایسی ہیں جو انسان سے خاص ہیں اور 
جن میں حیوان اس کے ساتھ شریک نہیں ۔ ان سب خواعشات کا 


“14۹ 


۰ْ٭ 


مقصد کسی نہ کسی صورت میں حسن کی طلب ہے اور ان میں 
سب سے بڑی اور سکزی خواعش کسی ایے تصور کی عبت یا 
جستجو کی خواعشض ہے جس کی طرف انسان حسن کے بعض اوصاف 
منسوب کرتا ھو۔ اس قسم کے تصور حسن کو نظریهہ یا نصب العین 
١٥۵1 (‏ ) بھی کہا جاتاے ۔ 


(م) انسان کی فطرق خواھشات میں ے ایک خواھش ایسی ے جو اس 
کی تمام خواعشات پر جن میں اس کی حیوانی جبلتیں بھی شامل ہیں 
حکمراں سے اور اس کے سارے اعمال و افعال کو اپنے ماتحت منظم 
کرق ے ۔ گویا ایسی خواعش انسائی افعال کی قوت عرکهہ ے ۔ 
یھی ہب ہے کھ انسان کے سارے اعمال و افعال کے اندر ایک 
وحدت ے جس کی وجہ ہے کہا جاتا هے کہ ھر فرد انسانی ایک 
شخصیت یا انفرادیت رکھتا ے ۔ 


لیکن اگر انسان کی کوئی خواہشن ایسی ہے جو اس کے سارے اعمال و افعال کی 
قوت حرکہ اور منظمہ ہے تو ضروری ھے کہ انسان کے تمام انفرادی اور اجتماعی 
مشاغل خواہ وہ اخلاق ھوں یا سیاسی؛ یا اقتصادی؛ یا قانوی؛ یا تعلیعی یا 
علمی؛ یا فنی ۔ اسی کے سظاھر ہوں اور تمام انسائی علوم یعنی فلسفه٭ سیاست؛ 
فلسفهٴ اقتصادیات: فلسفہٴ اخلاقء فلسفہ* تانونء؛ فلسفہٴ تعلیم؛ قلسفہٴ علم 
اور فلسفهٴ فن وغیرہ اسی پر مبنی ہوں اور اس کی ماعیت اور حقیقت کے بختلف 
پہلوؤں کے فلسفے ھوں اور اسی کے وظائف کے تشربحی اور تفصیلی علوم ھوں ۔ 
انسان کی یە خوامش گویا تمام انسافی علوم کے لئے کلید کا درجہ رکھتی ے ۔ 


یه خواعشض جسقدر اہم ہے امی قدر اس دوسرے گروہ ے تعلق رکھنے 
والے عیسائی مغرب کے سائنسداں اس کی نوعیت اور حقیقت کے متعلق کوئی وتینی 
یا قطعی راۓ قائم کرۓ ے قاصر ہیں ۔ انہوں ۓ اس کے متعلق جتنے نظریات 
قائم کئے ہیں ان میں ے کوئی بھی ایسا مدلل اور منظم نہیں کہ انسافنی 
فعلیتوں میں ہے کسی فعلیت کے فلسفه کی بنیاد اس پر رکھی جاسکے ۔ چنانچہ 
مغربی فلسفیوں میں سے (سواۓ کارل مارکس کے جس کا فلسفہ رک اعمال انسانی 
فطرت انسانی کے حقائق ے مطابقت نہیں رکھتا اور لہذا درست نہیں ہوسکتا) کوئی 
بھی ایسا نہیں جس ۓ اپنے فلسفہٴ سیاست یا فلسفهہ* اخلاق یا فلنہٴ اقتصادیات 
یا فلسفہٴ قانون یا فلسفہ' تعلیم یا فلسفهٴ علم یا فلسفہٴ جمالیات یا فلسفہ* تاریخ 
کی بنیاد انسانی اعمال کی قوت حرکہ کے کسی واضح فلسفه پر رکھی ھو۔ ان 


۹ 


میں ہے ایک فریق کا خیال یہ ہے کہ انسانی اعمال کی قوت حرکہ جبلت جنس 
ےے اور نظریات یا نصب العین جبلت جنس ے پیدا ھوے ہیں اور اسی کے 
خدمتگزار هیں ۔ جب انسان کی جبلتی خواعشات اپنا صحیح اظہار نہیں ہاسکتیں تو 
وہ بگ ڑکرکسی نظریه ی صورت اختیا رکرلیتی ھیں تاکە انان ان ے ایک قائم مقام 
تسلی حاصل کرسکے ۔ یہ فرائڈ اور اس کے شاگرد یں ۔ دوسرا فریق یه سمجھتا 
سے کہ انسان کے اعمال کی قوت حرکہ؛ جبلت تفوق یا جبلت استیلاء ہے اور 
نظریات حبلت استیلاء ے پیدا هوے ہیں ۔ جب انسان کی حب تفوق مطمئن 
نہیں ھوسکتی تو انسان کوئی ایسا بلند قسم کا خیالی نظریه پیدا کر لیتا ے 
جو اس کی مسدود خواعشض تفوق کی تشفی کرسکے اور پھر اسى جستجو کرۓے 
لگنا ہے ۔ یه ایڈلر اور اس کے شاگردوں کا گروہ ے ۔ایک اور فریق یه سمجھتا 
سے کہ انسان کے اعمال کا سرچشمہ تمام جبلتوں کا جموعہ سے اور نظریات 
جیلتوں کے ایک نفسیاق'ٴ سکب ے جے فە جذبەهٴ ذات _اندیی 
( ۵ وعہہ ٠٤اء:‏ ٤ہ‏ عم امہ۹5 ) کہتے یں ۔ پیدا ھوے هیں اور پھر 
يك توق اس مر کب ” کو اکساقی'ٴ ےہ جس کا نتیجہ یہ ہوتال, کہ 
انسان کسی نظریه کے مطابق عمل کرۓ لگتا ے يہ خیال میکڈو گل اور 
اس کے ہم نواؤں کا ہے ایک اور فریق يہ سمجھتا ھے کہ انسانی اعمال یق 
قوت عحرکہ؛ جبلت تغذیہ یا ضرورت خوراک ے جس میں وہ موسم کے مطابق 
لباس اور اقامتی مکان بھی شامل کرۓے ہیں ۔ ان کا خیال ي٭ە ۓے کە جب 
انسانی زندگی کی یه بنیادی ذرورتیں ٹھیک طرح ے پوزی نہیں ھوتیں تو وہ 
فرض کر لیتا ے کہ اس کو ان چیزوں کی نہیں بلکہ کسی نظریه یا نصب العین 
ی ضروزت ےء لہذا وہ کوئی مناسپ خیالی نظریہ پیدا کر لیتا ے جس کے 
تتبع کے ہرذہ میں وہ درحقیقت اپنی اقتصادی فرورتوں کی تشغفی کا سامان پیدا 
کرنا چاھتا ہے ۔ دراصل اس کا تظریه اس کی اقتصادی ضرورتوں کی ایک بگڑی 
ہوی شکل هوتا ہے ۔ يہ کارل مارکس اور اس کے شاگردوں کا نظریہ حے ۔ 
ان نظریات میں ہے ہر نظریہ کے اندر عقلی اور علمی نطهٴ نظر سے بہت سی 
کمزوریاں اور خامیاں ہیں جن کی وج ے هر نظریہ نا تسلی بخش‌ے۔ ان تمام 
نظریات میں قدر مشترک ید ہے کہ ان میں ہے هر ایک کسی ایک حیوانی 
جبلت کو یا تعام حیوانی جبلتوں کو انسان کے اعمال کا حرک قرار دیتا ہے ۔ 
اس کی وجہ یہ ے کہ ان کے موجد فلسفیوں کے ذھن خدا اور سائنس کے افتراق کی 
فضا میں نشو و نما ہاۓے هھوۓ ہیں ۔ ڈارون کے نظریة کے زیر اثر ان کا خیال 
يہ ھے کہ سب سے پہلے مادہ تھا ۔مادہ ے پہلے کچھ نہیں تھا اور کسی 


ؤ۔ 


٦ے‎ 


قادر مطلق خدا کا ارادۂ تخلیق مادہ کے ظہور کا سبب نہ تھا۔مادہ کے بعد 
حیوان وجود میں آیا اور حیوان ے انسان پیدا هوا ۔ لہذا اگر انسان میں کوئی 
ایسی خواہشض ہے جو حیوان میں نہیں تھی مثلژ یہی نظریه یا نصب العین 
کی عبت تو وہ لاعاله حیوان کی بعض خواہشات ے جن کو جبلتیں کہا جاتا ے ۔ 
پیدا ھوسکتی ے ورنہ اس کا وجود ممکن نہیں لہذا يہ جبلتیں ھی ہیں جن 
میں سے کوئی ایک یا جن کا جموعہ آخرکار انسان کے اععال کی قوت حرکھ ے ۔ 


اس کے برعکس قرآن حکیم کی تعلیم یہ ہے کم انسان کے سارے اعمال و 
افعال کی قوت عحرکہ خدا کی محبت ےے جو کاثنات کا خالق اور رب ہےہ۔خدا 
کی محبت خدا کی ستائش اور عبادت اور اطاعت کا تقاضا کرق ہے اور یه وہ اعمال 
ھیں جن کو دین کہا جاتا ہے ۔اس دین پر یکسوئی سے قاثم رھنا یعنیٰ ان 
تمام خواہشات کو جو اس ہے ھٹاۓے واللی هھوں ترک کرنا اور اپنے تمام اعمال 
کو اس کے تاع رکھنا اور اسی کو اپنے سارے اعمال کا حرک بنانا۔ نوع 
انسانی کی فطرت جے جو مستقل اور عحکم ے اور تبدیل نہیں ھوسکتی ۔ اور 
چونکه یه دین انسانی فطرت کی پخته اور حکم بنیادوں پر قاثم ےے لہذا پختہ 


اورحکم ے ۔ 


اقم وجيك الدین حنیفاً فطرۃ اللہ > (ترجمہ) اے بیغمبر دین ہر یکسوٹی 
التی فطرالناس علیھا لا تبدیل سے قائم رھۓے یه خدا کی پیدا کی 
لخلق الہ ذالك الدین القیم ۔ ._ ھوئی وہ فطرت ہے جس پر خدا ۓ 
انسانوں کو پیدا کیا ےے خدا 
کی تخلیق میں تبدیلی نہیں ہوتی ۔ 
یہی دین عکم ے۔ 
خدا ۓ الما کو سواۓ تاد کے کہیی ]او کام کے لئے پیدا عی 
نہیں کیا۔ خدا کی عبادت کا جبة اس کی فطرت میں رکھ دیاگیا ے اور 
عبادت یہ سے کہ انسان کسی کام کو خدا کی محبت اور رضامندی کے لئے 
کرے۔ گویا اگر انسان اپنی فطرت کا پابند رے تو خدا کی عبت کے 
سواے اس کے اعمال کا کوئی اور حرک نہیں ھوسکتا ۔ 


ما خلقت الجن والانس الا لیعبہدون (ترجمه) میں ۓ جنوں اور انسانوں 
کو سواۓ عبادت کے او رکسی 
غرض کے لۓے پیدا نہیں کیا ۔ 


۰٠۸ 


حضورص کو یه حکم ھوا کہ کہہ دیجئے کہ میری نماز اور قربانی 
ھی نہیں بلکد میرا جینا اور مرنا هر چیز خدا کی عبادت کے لئے وقف ے ۔ 


اور اس میں خدا کے ساتھ کسی دوسرے کو شریک کرنا یعنی اپنی 
زند گی کے بعض اعمال کو خدا کے لئے وقف کرنا اور بعض کو غیر اللہ کے لے 
وقف کرنا جس میں میری ذات بھی شامل سے سمکن نہیں جھے یہی حکم دیا 
گیا ے اور میں اس کے حکم کے سامنے سب سے پہلے سرجھکاتا موں ۔ 


قل ان صلاق و نسکی و بای (ترجمەہ) اے پیغمبر کہہ دیجئے 

و مماق تل رب العلمین لاشريك ‏ کہ ہیری نماز اور میری قربانی 

لە وبذالك امرت وانا اول المسلمین اور میری زندگی اور موت سپ 
الہ کے لئے ھیں جو اعل جہاں 
کا پروردگار ھے ۔اس کا کوٹی 
شریک نہیں اور جھے یہی حکم 
دیا گیا ے اور میں سب سے 
پہلا مسلمان ھوں ۔ 


ان آیات مبارکہ کا مطلب سواۓ اس کے اوز کیا سے کہ اگر انسان کے تعام 
اعمال و اشغال خدا کی ہت کے لئے سرزد ھوں تو یہ اس کی فطرت کا عین تقاضا 
ھوکا۔ 


قرآن حکیم ۓ انسان کی جبلتی خواعشات اور نصب العینی یا نظریاق 
خواہشات کے باھمی تعلق کی وضاحت کردی ہے۔ انسان کی جبلتی حیوائی قسم 
کی خواعشات کو قرآن کی اصطلاح میں ھوا کہا گیا ہے ۔ جب انسان خدا کی عبت 
کو چھوڑ کر اپنی کسی جبلتی خواہش کو اپنے اعمال کیا حرک بناتا ے 
تو وہ اپنی اس خواهمشض کو خدا کا مقام دیتا ہے کیونکه انسان کی فظرت کی 
رو سے خدا کی عبت ھی کو یہ مقام حاصل ھے کہ وہ انسان کے اعمال کا 
ہے 


افرایت من اتخذ الامه هواء (ترجمه) اے پیغمبر کیا آپك ۓ 
اس شخص کو بھی دیکھا جس 
ۓے اپنی جبلتی خواھشات کو 
اپنا خدا بنالیا ے ۔ 


۹7 


٦۹ 


انسان کا جو عمل خدا کی محبت کے لئے سرزد ہو وہ عمل صالح تے اور جو اس 
کی جبلتی یا حیوانی خواہشات کے ماتحت اور ان ھی کی اعانت یا خدمت کے لے 
سرزد هو وہ غیر صالح سے ۔ انسان کی فطرت کا تثقاضا یہ ے کہ اس کے سارے 
اعمال صالح ھوں اور اس کا کوئی ایک عمل بھی غیر صالح نہ عو یعنی اس کے 
سارے اعمال خدا کی محبت کے سرچشمہ سے نکلیں اور خدا کی حبت ھی ان کا 
حرک بنے ۔ عمل صالح کو عمل غیر صالح ے خلوط کرنا انسان کی فطرت نہیں 
اگر کوئی ایسا کرے کا تو اپنے گناھوں کا اعتراف کرۓ اور توبہ کرۓ ے 
وہ نجات تو پانجاۓ گا لیکن خدا کے مقربین میں داخل نہیں .کیا جِأَۓ گا۔ 


واخرین اعترفوا بذنوبھم خلطوا (ترجمەه) اور دوسرا گروہ جنہوں 

عملا صالحاً ۓ گناھوں کا اعتراف کرلیا اور 
عمل صالح کو عمل غیر صالح 
ے خلط ملط کردیا ۔ 


موسن خدا کی محبت کے تقاضوں پر سختی ہے کاربند رھتا ے اور اپتے 
کسی عمل کو ان تقاضوں کے خلاف سرزد نہیں ھوۓ دیتا۔ 


والذین امنوا اشد حبالقہ (ترجمم) وہ لوگ جو ایمان لاۓ 
ھیں خدا ے شدید عحبت رکھتے 
میں - 


اب سوال یہ ہے کہ جن لوگوں کا عمل خدا کی محبت کے تقاضوں کے مطابق سرزد 
نہیں ھوتا اس لئے کہ وہ خدا کو مانتے نہیں یا کسی اور سہب ے تو قرآن 
کی رو سے ان کا فطرق حرک عمل کیوں کام نہیں کرتا۔ قرآن حکیم اس سوال 
کا جواب یه دیتا ے کم ان کا فطرق حرک عمل برابر اپنا کام کر رھا ہوتا ے 
لیکن وہ الله کو نه جاننے یا کم جاننے کی وجہ ہے الہ کی صنات حسن و کمال 
کسی غیر اللہ کے وجود کے تصورکو سونپ کر اسی کو اپنا حُدا بنا لیتے ہیں ۔ 
پھر اسی کی حبت ان کے اعمال کا حعرک بن جاتی تے اوران کی باق تمام خواہشات 
کو اپنے ماتحت کرلیتی ے بالکل اسی طرح جیسے کہ خدا کی محبت موسن کے 
اعمال کا عحرک ہوق حے اور مومن کی باق خواھشات کو اپنے ماتحت 
کر لیتی سے ۔ 


واتخذوا سن دون اللہ انداداً (ترجمم) اور انھوں ۓ خدا کو 


٭ۓے 


یحبونھم کحب الله چھو ڑژکر بعفضش معبود بنالئے هھں 
جن سے وہ ابسی محب تکرتے ہیں 
جو فتط خدا کر لائق ہے ۔ 


لیکن قرآن کا ارشاد يہ ہے که اس صورت میں کچھ عرصہ کے بعد اسے معلوم 
و جاتا ے کہ اس کا تصور حسن دوحقیقت ناقص ہے اور اپنے نقائص کی وجه 
ے اس کے جذیهہ حسن کو مطمئن نہیں کرسکتا اور اس کی عبت کی پیاس کو 
نہیں بجھا سکتا ۔ ناقص اور غلط تصور حسن یا ناقص اور غلط معبود ایک: سراب 
کی طرح ے ۔جس کے پاس ایک پیاسا اپنی پیاس بجھاۓ کے لۓ آنا ھے لیکن 
جب وہ اس کے پاس پہنچ جاتا ے تو وهاں کچھ بھی نہیں پاتا۔ 


کسراب بقیعة یحسبه الظمان ماع (ترجہہ) جنگل کے ایک سراب کی 

ناذا جا لم یجدہ شیا طرح کہ پیاسا اسے پانی سمجھتا 
ےے لیکن جب اس کے پاس آتا 
سے تو کچھ نہیں پاتا۔ 


اس کا چاھنے والا ایسے شخص کی طرح ہے جو کوئیں کے پانی کیطرف پانی 
کیلئے ہاتھ پھیلاتا ے لیکن محض ہاتھ پھیلاۓ سے پانی اے کہاںن مل 
مگظرے نے 


الا كباسط کفیہ ا ی الماع لیبلغ (ترجمەہ) اس شخص کی طرح جو 
فاء وا هو بالغہ ہا کی طرف: ہاتھ ٹھیلاتا ہے 
7ھ وہ اس ۹ھ مة تک پہنج 
جاۓ لیکن وہ اس کے منہ تک 
پہنچنے والا نہیں ۔ 
لہذا وہ اے ترک کرکے کسی اور تصور کو اپنا معبود بناتا ے ۔ گویا ناقص 
تصورں ناقصں ھی نہیں ھوتا بلکھ ناپاثیدار بھی ہوتا ے۔ 
مثل کلمة خبیثة کشجرة خبیثة (ترجمه) ایک ناپاک تصور کی 
اجنات من فوق الارض مالھا من مثال ایک ناپاک درخت کی طرح 
قرار سے جو زہین سے اکھاڑ پھینکا 
جاتا ے اور اے پائیداری نصیب 
نہیں ھوتی ۔ 


چ۔ 


۱ے 


مثل الذین اتخذوا سن دونه اولیاء (ترجمه) وہ لوگ جنہوں ےۓ حخُدا 
کشل العنکبوت اتخذت یتاً ان کو چھوڑ کر اوروں کو دوست 
اوھن البیوت لبیت العنکبوت . بنایا ےے ان کی ثال مکڑی کی 
ارح ےہ جو گھر بناتی ہے ۔ بیشک 
تمام گھروں میں سب ہے زیادہ 


کمزور گھزمکڑی کا ھی هوتا ےۓے 


ومن یکفر بالطاغوت ویوسن بالقھه (ترجمە) اور جو شذص بتوں ے 

فقداستصك بالعروۃ الوثقی لاانفصام کفر کرتا ہے اور خدا پر ایمان 

لھا ۔ لاتا ےہ بیشك وہ ایک ایے 
مضبوط حلقه کو تھام لیتا ے 
جو کبھی ٹوٹ نہیں سکتا ۔ 


گویا قرآن حکیم کے نزدیک تصورات حسن یا نظریات کی عبت جس کی وجہ ے 
انسان تمام حیواات پر فوقیت رکھتا ے ۔ خود وہ قوت ہے جو انسان کے سارے 
اعمال کو حرکت میں لاق ھےہ اور یه قوت نه تو جبلت جنس کی پیداوار اور 
خدمتگزار ےہ اور نہ ھی جبلت تفوق کی نہ جبلت تغذیہ کی اور نہ ھی جبلتوں 
کے کسی محموعہ کی بلکہ وہ انسان کی فطرت کا ایک مستقل تقاضا ھے جو 
جبلتوں پر بھی حکمرانی کرتا ھےہ ۔ باق رھا یه سوال کہ اگر یه قوت جبلتوں ے 
پیدا نہیں ہوئی تو ککہاں ہے آئی سے ۔سو اس کا جواب یہ ہے کہ حیاتیاق 
سطح ارتقا پر قوت حیات کہاں سے آئی تھی اور طبعیاتی سطح وجود پر برق 
قوت کہاں ے نمودار ہوئی تھی قرآن مجید کی ےولہ بالا آیات کے مطابق اس 
قوت کو اسی خالق کائنات نۓ پیدا کیا ھے جس نے حیاتیاتی سطح ارتقا پر قوت 
حیات کو پیدا کیا تھا تاکہ حیوانات کی نشو و نما اور ارتقا کا باعث بنے اور 
جس ۓ مادی سطح ارتقا پر برق قوت کو پیدا کیا تھا تاکە عناصر کی نشو و نما اور 
ارتقا کا باعث بنے ۔ اور اللہ تعال ی ۓ انسافی سطح ارتقا پر حب تصور کی اس 
قو ت کو اس لۓ پیداکیا سے تا که وہ انسانی سطح ارتقا پر نوع انسانی کے اعمال 
"کو حرکت میں لاۓ اور اس ارح سے اس کی تصوراقی اور نظریاتی نشو و نما 
اور ارتقاء کا باعث بنے ۔ 


والقہ خلقکم وا تعملون (ترجمە) اور خدا ۓ ھی تم کو 


ے٣‎ 


پیدا کیا ھے اور تمہارے اعمال 
و افعال کو بھی ۔ 


دراصل جس طرح ے برق قوت خدا کے قول '٭ کن یا ارادهۂ تخلیق و تربیت کی 
قوت تھی جو مادی دنیا میں کارفرما تھی ۔یا جس طرح ے قوت حیات خدا کے 
قول کن یا ارادۂ تخلیق و تربیت کی قوت تھی جو حیاتیاتی دنیا میں کارفرما تھی ۔ 
اسی طرح ے نظریات کی عبت کی توت خدا کے قول کن یا ارادۂ تخلیق کی قوت 
سے جو انسافی سطح ارتقا پر کارفرما ہے ۔ انسانی دئیا کے تمام مظاعر قدرت 
جو انسانی اعمال و افعال کی صورت اختیار کرۓ ہیں ۔ اسی کی کارفرمائی کا نتیجہ 
ھیں ۔ یہی وہ قوت سے جو انسان کی سیاسی؛ سماجی؛ اخلاق؛ اقنصادی؛ سذ ھبی؛ 
قانونیء علمی؛ تعلیمیء جمالیاتی .اور سکری اعمال و افعال کا منبع اور مصدر 
سے اور ساری تاریخ کا تارو بود بناتیق ےہ 


واللہ خلقکم وا تعملون (ترجمه) اور خدا ۓ ھی تم کو پیدا 
کیا ے ۔اور تمہارے اعمال و 
افعال کو بھی ۔ 


اس ك مطلب یہ ہے کہ عقیدۂ توحید کی روشنی میں نفسیات ( 7961٦٥۷‏ ) کى 
صحیح تعریف یہ ھوگی ۔ 
٣‏ ۲۵ہ 11۱١‏ ۷طاعد ‏ زادءءء ١ا]‏ آہ ٭مچہ ل5 ع1۸۰ :(ز جع مم :×ط 
665۰ 11ہ کا غصد ۵ہ صعحصدا! ۰ا۱ ]آہ ۷۱۲۱۱ عتط 
لہذا جب ہم قرآن کی تعلیمات کی روشنی میں انسانی علوم یعنی انفرادی ثفمیاتء 
اجتماعی نفسیات؛ فلسفه* سیاست: فلسفهٴ اخلاقء فلسفهٴ تعلیم؛ فلسفه* قانون: 
فلسفه تاریخ فلسفهہ جمالیات وغیرہ کو نئے سرے سے لکھیں گے تو ان 
علوم کا بنیادی تصور یہی قرار دینا پڑے کا کہ کسی تصور حسن کی محبت 
انسانَ کے اعمال کی قوت بحرکہ هے ۔جب انسان کا تصور حسن یا نظريه 
( 148 ) خدا ہو جو بدرجەہٴ کمال تمام صفات حسن کا مالک نے تو یه 
فطری جذبهٴ عبت اپنا صحیح راسته پاتا ے ۔اور پوری طرح سے اپنا اظہار 
کرتا اور مطمثٹن هوتا ے لیکن جب انسان کا تصور خدا نہ هو تو انسان 
خدا کی صفات حسن شعوری یا غیر شعوری طور پر کسی اور تصور ی طرف منسوب 
کرکےہ ای تصور ہے ابئے غطرق ذوق عبت کو مطمان ‏ کرۓۓ لگنا ے لیک 
اس صورت میں اس کا تصور حسن غلط اور ناقص ہوتا ہے اور چونکه وہ 


۳ھ 


صفات حسن ہے عاری ھوتا ے اہے زود یا بدیر معلوم هو جاتا ۓے که وہ درحقیثت 

غلط اور اقصس ہے لہذا وہ مایوس ھوکر اسے ترک کردیتا ے اور ایک نئے 

3 تصور حسن کو اختیار کرتا ہے ۔اس طرح سے غلط نظریات کی ہرستار انسانی 

جماعتیں مثتی اور ابھرق رعتی ہیں لیکن صحیح اور کاسل نظریه کو اپناۓ وا ی 

انسانی جماعت کلیةاً مٹ نہیں سکتی۔ اگرچہ اس کی زندگی کا راستہ تعام 

وج ترقیوں کی انتہائی منزل پر پہنچنے ہے پہلے ترق اور تنزل کی معمولی منزلوں 
پر چڑھتا اوراترتا رهتا ے ۔ 


0. 


علامہ اقبال کی 
ایک فراموش شدہ نظم 


لطف اللہ بدوی 


سال ۱۹ع می اردو زبان کے ایک دلدادہ اور مبلغ؛ مولوی وحید الدین 
سلیم مرحوم ۓ علیگڈھ سے ایک رسالہ ”معارف؛ کے نام ے جاری :کیا 
جو ھر سہینہ بڑی باقاعدگی ے شایع هھوتا تھا۔جناب اکبر اله آبادی ے 
جو اس وقت مرزا پور کے سیشن جج تھے؛ اس کے متعلق یہ راے دی تھی ؛ () 


''رساله ''متعارف؛؛ نہایت عمدہ رساله ہے ۔ اسمیں سائنٹیفک اور 
تاریخی مضامین بڑے لایق بزرگوں کے قلم سے نکلتے ہیں ۔ میں 
دل سے اس رساله کی ترق چاہتا وں جس کے معنی یہ عیں کھ 
اپنی علمی ترق چاعتا ھوں ۔اس طرح کا کوئی اور رساله اپر انڈیا 
میں:انہیں ٹکلتا۔ کم اؤ کم میری انظر ے ‏ نہیں گزرا ۔ بجاے 
'معارف؛ کے اس کا نام 'آفتاب علمء زیادہ اچھا ھوتاءکیونکە اس میں 
حضراته شس العلماء کے مضامین ٦ک‏ ھرے ہیں))۔ 


اس ہیر کوٹ شک نہیں کە اس وقت کے ھندوستان کے مشاعیر زبان اردو 
''معارف؛؛ کیلۓے مضمون تحریر کرنا اپنے لئے باعث فخر اور نشان امتیاز سمجھتے 
تھے ۔ مولوی سراح الحسن ترہمذی صاحب !'معارف؛؛ اور اس کے مدیر وحید الدین 
سلیم کا پرشکوہ الفاظ میں یوک ڈکرا کرت ہیں ۶ (ٴ) 


”'تہذیب الاخلاق کی وفات کے بعد جس نۓ قوم کی سوق ہوئی 
دماغی اور اخلا‌ق قابلیتوں میں ایک تحریک پیدا کردی تھی؛ 
ایک ایسے رسالے کے وجود کی ضرورت تھی جو زور اور صداقت؛ 
آزادی اور متانت کے ساتھ قوم کی ترجمانی کرے۔ یہ معموی کام 
نە تھا ۔ اس لئے ایک قابلء تجربہ کار اور قوم پرست ایڈیٹر کی ضرورت 
تھی۔ جنانجہ اس کا قرعہ جناب سلیم کے نام پر پڑا ۔ اور افق علیگڈھ 
پر ''عارف:؛ جاوہ کر ھوا جس نے اپنے قوت جاذبہ ے سارے ملک 

١‏ -معارف علیکڈھ : اگمت ےو ںء 

پ۔ رساله اردو اورنگ آباد : جنوری ۱۹۲۹ء 


2 


ہ 


ے٠‎ 


کو اپنا گرویدہ بنالیا - اور سنہ ۱۸۹۸ع سے لے کر کئی سال تک 
آب و تاب کے ساتھ ضوفشان رھا-؛؛ 


اس رساله کے پراۓ فائیلوں کو میں دیکھ رھا تھا کہ ستعبر .۱۹۰۰ء کی اشاعت 
میں اقبال کی ایک نظم بالکل شروع میں ھی نظر آئی ۔ نظم کا عنوان ”'شمع ہستی؛؛ 
ے۔ 
قبل اسکے کہ میں یہ نظم قارثین کے سامٹے پیش کروں ایک تاریخی 
وضاعت غروری معلوم وق ہے ۔ سرعبدالقادر سحوم ۓ ”ہانگ دراءء کى 
تمہید میں رقم فرمایا ہے کہ :(“) 
”میں ۓ ادب اردو کی ترق کیلئۓے رساله ”'غزن؛ء جاری کرۓے 
کیا ارادہ کیا اس اثتا میں شیخ مد اقبال ے میری دوستانه 
ملاقات پیدا هوجی تھی ۔ میں نۓ ان ے وعدہ لیا کہ اس رساله کے 
حصہٴ نظم کیلئے وہ نئے رنگ کی نظمیں مجھے دیا کرینگے ۔ پہلا 
راله شایع ھوۓ کو تھا کہ میں ان کے پاس گیا اور میں نۓ ان 
ے کوئی نظم مانگی ۔ انہوں ۓ کھا ابھی کوئی نظم تیار نہیں ۔ 
میں ۓ کہا ”هعاله؛ وا ی نظم دیدیجئے اور دوسرے مہیثه کیلئے 
کوئی اور لکھۓ ۔ انہوں ۓ اس نظم کے دیتے میں بس و پیش کیا 
کیونکہ انہیں یہی خیال تھا کہ اس میں کچھ خامیاں ھیں۔ 
مگر میں دیکھ كکا تھا کہ وہ بہت مقبول ہوئی ۔ اس لئے میں ے 
زبردستی وہ نظم ان سے لے لی اور ”' خزن؛؛ کی پہلی جلد کے پہلے نمبر 
میں؛ جو اپریل سنہ .رع میں نکلا شایع کردی ۔ یہاں ہے 
گویا اقبال کی اردو شاعری کا پیلک طور ہر آغاز هوا۔ ؛؛ 


سر عبدالقادر محوم کی تحریر ے بظاھر یہ معلوم ھوتا ہے کھ اپریل سنھ ۱۹۰۱ع 
ے پہلے علامه اقبال کی کوئی نظم شایع نە ھوسکی تھی ۔ لیکن !”'معارف؛؛ 
علیگڈھ میں علامه کی یه نظم دیکھکر حیرانی ھوئی کہ سر عبدالقادر مرحوم 
ۓ کیونکر یہ کہاکہ علامہ کی اردو شاعری کا رسالہ ”'خزن؛؛ کے اجرائی کے بعد 
ھی پبلک طور پر آغاز ھوا تھا ۔ غالباً رساله ”معارفء کی یه اشاعت موصوف ک 
نظر ے نہیں گزری ورنە وہ ایسی بات نہ فرماے ۔ نظم زی رگفتکو ایک ایسی دریافت 
ےکہ اس ے ھم اندازہ کرسکتے ہیں کہ اقبال کی شاعری ''نخزن؛؛ کے اجرائی 


بانگ درا ۔ مقدمه 


ےۓ٦‎ 


ے بہت پہلے مشاھیر ادب ازدو کی نگاھوں میں مقبولیت خاصل کرچکی تھی ۔ 
اگر يہ بات نہ ھوق تو مولوی وحید الدین سلیم جیسا ادیب اور شاعر کبھی 
بھی ایک مبتدی کی نظم کو اپنے رسالہ کے اول صفحوں میں جگھ نە دیتا۔ 
رساله ”صعارف؛ کی ادبی حیثیت کی بلندی سے ک سکو انکار ھوسکتا سے ؟ 
اس ختصر سی تمہید کے بعد نظم کو نقل کیا جاتا ےہ : 


شیع ہستی 


اے شمع ھستی؛ اے زندگنی 
ے کوج ھر لمحه جاری 
بجی ہے بڑھ کر بے تاب ے تو 
کیوں چپ چپاۓ عردم رواںدے 
ظاھر عیں یوں‌تو سب پرترے گن 
گزرا نہ کوئی اس عفت خواں سے 
الجمله همت سب هار بیٹھے 


اے زندگانی اے شممع ھستی 
چاروں‌طرف تھی چھائی اندھیری 
وہ ڈیک تھی) بن نور لی نور 
پھولوںمیں جھل کی تاروں‌میں چمی 
ھوتا نە یاں جو تیرا ٹھکانا 
کیا پھونک ماری دنیا کے تن میں 
بزم جہاں میں رونق ہے تجھہے 


بھاتی ہے دل کو تیری کہافنی 
جاتی ےے بگٹٹ تری سواری 
یا واهمه ےے یا خواب ے تو 
آئی کہان ے جاق کہاں ے 
لیکن نه پایا تیرا سر و بن 
هیں سر ہبزانو ناچار بیٹھے 


سوی پڑی تھی تجھ بن یه بستی 
ناػہ اٹھی اک ڈیک تیری 
کاۓے کو رھتی پردہ میں مستور 
بخشی جہاں کو رونق ارم کی 
چوپٹ هی رھتا یه کارخانا 
گویا لکادی دوں خشک بن میں 
اس میکدہ میں رونق ے تجھ ے 


ہے تیرے دم سے اے عالم آرا بزم عروسی ففاق سارا 
سرگرم ے تو جادوگری میں ھیں تی رےعشوے خشیتری میں 
مشی کا جوین توۓ نلکھارا دےدیکے چھینٹے اسکو ابھارا 
بے حس کو بخشا احساس توۓ ‏ دی مشت کل کو بو باس توۓ 
تھی بھولی بھا ی بھونڈی بہنگم ‏ توۓ سکھایا اس کو خم و چم 


ج۔ 


كکزتبٰ ے تیر ےسانچے میں ڈھلکر 
ٹھکزاکے. توۓ جب کنہدیا قم 
بھولی ہے اپنی اوقات پہلی 


‫َ 


پاق ے خلقت جب تیری آھٹ 
چتا ۓے پھر تو اودھم غضب کا 
کہتی‌ے دنیاتو ے تو کیا غم 
جیتے ھیں جبتک سے ہیں تجھ پر 
کیا مال ے جو تیرے سوا ے 


اے سی پیاری سمکی چہیتی 
قدرت کے گھری میں لاڈل ھوں 
تقویم احسن میرا لگن ےہ 
حور و ملک کی آبادیاں تھیں 
چلتی تھی هر دم باد بہاری 
میری ادا پر سرے تھے قدسی 
تکریم میری ھوق تھی از حد 
پھر دیس چھوٹا گزری سوجھیلی 
پل مارۓ کا ے یاں بسیرا 


آبوھوا میں دشت و جبل میں 
لیکن یہاں میں خلوت نشیں ھوں 
خواب گراں کی حالت ے طاری 
لات ےس تی آنق 
انگڑایاں لیں منہ کھول ڈالا 
داخل ہوئی جب حیواں کے تن میں 
انساں کا جامه جب میں ۓ پہنا 


کس کس جتن ہے میں‌ے بنایا 


ےۓ‌ء 


کندن سی نکی :رنگیت بدلکر 
ٹھ بیٹھی فورا۔ کرق . تسم 
پھری:ے جوشن خوش کیااہلی گمہلی 


عوق ے پیدا اک گدگداعذ 
بجتا ھے ڈنکا عیشس و طر کا 
سب کچھتصدق کرت ۓھیں تجٍھ پر 
تو ھی نہو تو سب پر دھتا ے 


کہ مہنه ۔زبانی کچھ آپ بیتی 
ناز و نعم سے برسوں پلی ہوں 
فردوس اعلیل مرا وطن ہے ۔۔ 
بے فکریاں تھیں آزادیاں تھیں 
شیروعسل کی نہریں تھیں جاری 
سجدہ پہ سجدہ کرے تھے قلسی 
ہیں داستانیں جسی زبان زد 
پردیسیوں: کا اہ بلق 
حب وطن مے ايان ممیرا 


میری رسای ہے ہر ےل میں 
ھوں اس طرح پر گویا نہیں ھوں 
مستیمیں گم ےسب هوشیاری 
کروٹ بدلکر میں لہلائی 
پر آنکھ ے کچھ دیکھا نە بھالا 
لآ قی آتھا اس الع بی 
القہ رے میں کیا میرا کہنا 
رتبه بهہ رتبه پایه پایه 


جامد کو امی امی کو حیواں 
پھیلایا میں ۓ کیا کیا بکھیڑا 
نی بدی کے میلے جماے 
جو ناچ میں ۓ جس کو نچایا 


۸ 


کچھ ک چھکھلے هیں انداز میرے 
جھکو نہ سمجھو تم آجکل کی 
رکھونگی جاری یونہی سفرمیں 
ےمیری ھستی اٴآکطرفەمضموں 


حیوا ںکووحشی؛وحتی کوانساں 
شادی وغم کے آرگ ن کو چھیڑا؟ 
جھوٹ اور سچ کے سکے چلاۓ 
وہ ناچتے ھی اس کو ین آیا 
ےہ جس کے بس میں تسخیر عالم 
دیکھے ھیں کس ۓ اعجاز میرے 
هھوں موج مضطر بحر ازل ک 
قصر ابد کی لونگی خبر میں 
کچھبھی نہیں ھوں پرمیں ھی میں ھوں 


سنتے رهہو گے میری کہ انی 


(کرچہ بی تل دلاو اقرال سے ابیای دوری دا کے ئا 
حیرت ہوق ہے کہ علامہ کا طرزاسخن شروع ھی ے کستدر دتقت پسند ارر 
بالغ نظر تھا ۔ 


۰۰ 
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اقبال کی فلاطوئی تعبیر کا جائزہ 


اقبال کا فلسفہ گواگوں اعتبارات سے نئی روایات فکر کا موسس ہے ۔ لیکن 
ان سب میں سب ے زیادہ روایت شکن پہلو یہ ے کہ اس کے نظریات میں 
وجود کو وت پر اور حقیقت کو عین پر تقدیم حاصل سے ۔ روایتی فلسفوں 
میں بالکصوص بح اپ افلاطوی اثر خالب ےہ اس خر الا کی ہارفرمالارمانی ےہ 
کہ ھر شۓ کی اصل اسکا مسلوب الوجود وت ہے اور اسکا وجود اپنے عین 
کی بازگشت ے ۔ اسلئے اصل حقیقت عین و ثبوت ہے ۔سارا عالم ان کا عکس 
و انمیلاس ہے ۔اس روایت افلاطونیه کے زیر اثر ختلف مفکرین نے خود اقبال 
کے فلسقہ کی تعبیر اسی اصول کی روشنی میں کی اور اسطرح انقلاب اقبال کو 
پھر ہے رجعت معکوس کا جز بناۓ میں انہوں نے کوئی کسر نهە چھوڑی۔ 


اس مقاله کا مقصد اس مسثله کا جائزہ لینا ے۔اس رجعت معکوس ے 
اقبال کی جو تعبیر و تفسیر تب ہوق ہے اسکا نفوذ ھمارے فلسفه و ادب میں 
خود اقبال ہے کہیں زیادہ هی معلوم ھوتا ہے ۔ تصائیف اقبال ہے زیادہ شارحین 
اقبال کے رشحات قلم نے قارئین مستفید ھونا پسند کرۓ ہیں اور صورت یہ ے 
کہ اقبالیات پر زیادہ مشہور تصانیف زیادہ تر روایتی فلسفه کی روشنی میں ھی 
لکھی گئی ہیں اسلئے شعوری اور غیر شعوری طور پر اقبال افلاطونی تحریک 
کا ایک همعصر نمونہ بطور مقام حاصل کرۓ جا رعے ہیں ۔اس قسم کے ادب 
کی روک تھام ضروری سے تاکہ اصل اقبال باق رہ سکے۔ 


رسوز اقبال میں 'اقبال کے فلسفه خودی کے مقدمات:؛ کے تحت ؟”'عالم اور 
معلوم؛؛ کے مقولات میں ولی الدین ۓ اقبال کے فلسفه نیز قرآن کریم کے فلسفہٴ 
کائنات کی تفسیر کی سے ۔ انی بیان کردہ تشریح میں عین کی وجود پر وقیت 
کا مسلمہ بنیادی معلوم ھوتا ے۔ اپنی تشریح کا آغاز وہ اس آیت قرآنی ےکرے 
ھیں: ”اذا اراد شیئاً ان بقول لەکن فیکون (پ مم ع م)؛۔اس آیت کی وہ 
اس طرح تفسیر کرۓے ہیں ”اھر ہے کہ اس کن کی خاطب شۓ ھے ۔تو 
کیا شۓ خارج میں موجود تھی ؟ اور اس کو ھوجا ے خطاب کیا گیا ؟ 
موجود شۓ کو موجود هو جا کہنا بے معنی ے؛ تحصیل حاصل ے تو پھر کیا 
شۓے معدوم تھی ؟ لیکن معدوم حض سخاطب کیسے بن سکتی ہے ؟ اسوجہ ے 


۸۰ 


معلوم ہوا کہ یۓ: نہ موجود تھی اور ئە معدوم ۔ تو پھر خطاب کس کو هوا 
تھا ؟ غاطب کون تھا ؟ اس گتھی کا خل صاف تھے ۔ وہ شۓے جسکو ارادہ 
الہی خارجاً موجود کرنا چاہتا ہے؛ جو اس کن کی خاطب ہے وہ شۓ کا تصور 
عہ جو حق تعالی کے علم میں پایا جاتا ھے ۔ جو اسطرح علعاً ثابت ہے بوجود 
ذِھنی یا علمی ۔ اور خارجاً معدوم ۓ بوجود واقعی:؛ ۔ اسکے بعد موصوف تائید 

ہیں اس آیت:شزیفہ کو پیشی کرۓے میں؟ اوقد خلثنك من قبل,ولم تك شیا 
(پ ١‏ ع م)۔ : 

آن نصوص بے وہ یه مقدمات قائم کرۓ ہیں : 

”ھر شئۓے:قبل تخلیق حق تعا ی کی 'معلوم؛ ہے ۔انکا تصور ے ۔ بالفاظ 
دیگر اسكّا ثہوت علمی ذات حق میں متحقق ہے ۔صور علميه حق ہیں اور یہی 
مر تبه علم (باطن) سے ساتبه عین (ظاعر) میں آۓ کی صلاحیت رکھتی یں 
اوز جب اس کن سے اپنی۔اقتضاء کے مطابق ظاھر/ھوق ہیں تو لوق ء 
کہلاتی ہیں ۔واضح رے کہ یہ بیان آیت کا ترجمه نہیں بلکہ اس تفسیر و 
تعبیر پر مشتنل ے اور اسکو وہ اقبال کی مابعد الطبیعیات کے واضح کرۓ کے 
ضَمن :میں لاۓ ہیں ۔ جنانچه“ مزید رقمطراز هیںکەہ 'اقبال کا اذعان ے کہ 
اشیاء ا معلوسات حق ہیںء تصورات الہی ہیں صور علميه علیم.مطلق ھیں؛۔ 


پھ رما پرں انح کے لال خر فلہفہ اقبال کا یر اصل اعازلے اہ 
تضورات کو اشیاغ پر تقدمٴ منطقی حاصل ہے ۔ بالفاظ دیگر وجود شئۓے عین شۓ 
کے تابع ھے یعتی جیسا عین ہو ویسا وجود ھوتا ے ۔ ۱ 

لیکن موصوف اس اس کو غالبا فراموش: کردیتے ہیں کہ یه وہ عینیت 
پرستی ہے جسکو اقبال اوائل پیان فلسفه خودی یعنی ٹنوی اسرار خودی؛؛ 
میں ھی مسترد کرچکے تھے ۔ اور اس فلسفہ کے بانی افلاطون کو ''از گروہ 
گوسفنڈان قدیم؛ء کہکر تنقید کا نشانہ بنا چکے تھے۔ 


اس سلسله میں ان کے مندرجہ ذیل اشعار ۓ کاق شہرت ہائی ے: 
آنچناں افسون ‏ نا محسوس خورد اعتبار از دست و چشم و گوش برد 
ان اشعار میں اس طریق علم کی طرف اشارہ عے جو فلسفہ اعیان میں پوشیدہ 
ے۔ وه یہ کہ اشیاۓ حسوسات مقصود علم نہیں ہیں ۔ اصل مقصود تو وہ 


آہ۸ 
أعینء؛ غے جو ان میں ثابت سے ۔ اور اس عین تک پہنچ عقل حاصل کرسکتی 
سے حواس کجھ کام نہیں آۓ۔ اسوجہ ے محسوسات ہے تجرید اور صفائی حصول 
معرقت کے لئے لاہدی ہے ۔ 
افلاطونیت میں مسوسات کو ملوثات کا درجہ حاصل ےے اور عین کو 
اصل ازلی و ابدی خیال کیا جاتا ے۔ نتیجتاً وجود کو مایا اور خیال کو حقیقت 
شمارکرق سے ۔چنانچہ افلاطون کے بارے میں اقبال آگے چلکر کہتے ہیں: 
عقل :خود را برسرگردوں رساند عالم اآسباب را افساثھ خواند 
فکر افلاطوق ژیاں را سود گفت حکمت او بودٴ را نابود: گفت 
افلاطونی اسلوب فکر پر اقبال مزید تبصرہ بوں کرے ہیں: 
فطرتشس خوابید و خوایے آفرید چشم ہوش او سرابے آفرید 
اور اکا سہب ذوق عمل ے مروسی قرار دیتے ہیں ۔ اقبال کا یه فیصله 
ہے که جو افراد یا اقوام ذوق عمل ے عروم؛ شنکامهہ وجود ے راہ فرار اختیار 
کرے ہیں ۔ وہ اعیان کی دنیا آباد کرۓ ھیں تخئیل اور خیالات کو عالم اصلی 
خیال کرۓ ہیں اوردنیا اور اسکے ھنگام ے کو واعمہ۔ افلاطونیت کی بنیاد بھی اسی 
فرار اور بے عملىی پر استوار ے۔ 
چنانچہ افلاطون وہ ہے جو 
منکر ھہنکامھٴ موجود گشت خالق اعیان نا مشہود گشت 


اور پھر فرماے ہیں 
٠‏ زندہ جاں را عالم امکاں خوش است سردہ دل را عالم اعیاں خوش است 


عالم موجود عالم ممکنات ے ۔ اسکے نظارے دم بدم نوبنو هیں ۔ اس عالم 
اىکاں میں جو آج ے وہ کل کچھ اور ےء جو آج نہیں ےہ وہ کل رونما ھوسکتا 
ہے۔اس میں جو کچھ هوۓ والا ھے ہے تعین ہے ۔اور جو تعین ہے وہ کچھ 
اور هو جاتا ے ۔وجود حرکت ہے اور اسکے امکانات احصاء و پیمائش ہے باھر 
ھیں ‏ عالم اعیان اسکے برخلاف ھر قسم کے تغیر و حادثات سے عاری ہے ۔ جمود 
حعض ہے ۔ اسکا ہر نمونہ ”کملء ےے۔ اس میں نہ کمی ہو سکتی ےہ 
نہ زیادتی ۔ کوئی التہاب سے نہ جوش ہے نہ عیجان۔ ایک هو کا عالم ھھ ۔ 


5ہ 
عالم اعیان یی تفصیّل اقبال خود بیان کرے ھیں: 


آهوش ہے بہرہ از لف خرام لذت نفتار ہر کبکش حرام 


شبنمش از ساعت رم بے نصیب طائرش را سینه از دم بے نصیب 


افلاطون کا نظریه ان مقدمات پر سشتمل ۓ کہ اس کائنات کی اشیاء موجود 
سب کی سب ان انور حقیقی کی مٹالیں میں ”جو عالم اعیان میں موجود یں ۔ 
وہ امؤر حتیقیٰ تصورات میں ۔ عم اور آپ جسے انسان عض گریز پا حادثات ھیں؛ 
عین انسانیت کے ناتمام عکس یا مثالیں یں ۔ عالم اعیان میں جو حقیقت انسانیه 
ے؛ وہ عالم لمادثات کی سی تب و تابء سیمابی و ہے قراری ہے پااگرڑے ۔ وھ 
عالم موجود کی خصوصیت تصادم و حادثه ے تغیر تدزل و ارتقاء سے ء اس میں 
ابس رکرم عمل پنالا موق ے ۔ علام اکیاذری مر حتیت کر دای 
نے ملوثات ے ماوزوہےء وہ عالم حقیقت ہے ء کامل ےہ ؛ اصل الیجود ے؛ 
اس میں کسی بروز ک گنبائڈں ہیں ۔ زماں و ماد کے نشیب و فزازِ‌کا ومان 
گزرچننہیں ۔ اسی لے اقبال کہتے ہیں کھ عالم اعیان کا شہنم رم ناآشنا ھے۔ 
اسک ےکبک پر لطلف خرام حرام ے۔ اور اکا پروانہ سوز درد ہے اآٹنا ے۔ 
یہ کیون ؟ اعلئے کە یه مسلوب الوجود ہیں ۔ ایسے نظریه کے بیان کرےۓ والے 
فدغی کی قوم کی بابت اقبال کا ارشاد ھے ٠‏ 


قوسپا از سکر او مسموم گشت خفت و از ذوق عمل حروم گشت 


ذوق عمل کے واسطے ایسا فلسفه سم قاتل نہ که اسکے منطقی مضمرات 
نہایت ھی حُطرناک ہیں ۔اس نے جو نظریہ س‌تب ھوتا ے وہ یہ ے کهھ 
هر انسان اپنے عین کی اس دنیاۓ خوادث میں ایک مثال ہے ۔اسلئے جو کچھ 
عین میں پوشیدہ ے ومی اس ے لوڈ _ یہ مسلک تندیر برستی سکھاتا ے ۔ 
ثبوت کا وجود پر تقدم اس اس کا آئیند دارے کہ ثبوت میں جو کچھ مج 
ےہ وھی زماں و مکاں کے آئینہ پر منقشس هوتا ے اور حادات کی ھر شکل میں 
ظاھر هھوتا ے۔ ھر ئےە اپنے تصور کی پابند ے ۔ اسی سے متعین ہوی ےہ 
اور اس تصور قبل الوجود کو ابنے وجود ے تقدیراً پورا کرق تے ۔ خود اہنے 
آپ اکا کوئی امن ذات نہیں ۔ یه فلسفه خود بخود ذوق عمل ے انان کؤ 
مروم کر دیتا ے اور حالت سکون میں مقصود حیات تلاش کرتا ےے۔ 
اقبال کا پیام ایسے فلسفہ کے خلاف اعلان جنگ ہے ۔ 


۸۳۴ 


اقبال کے پورے فلسفه میں تعین وجود قبل الوجود کے خلاف عمیق رد 
عمل پایا جاتاے ۔فلفہٴ خودی کا اساسی نقطہٴ نظر حادثات تازہ ے زندگی 
و حیات کی آبیاری ہے ۔فعل یا سعی کو یە فلسفہ هر حقیقت پر مقدم قرار دیتا 
سے اور خود ذات خداوندی کا بھی فعال تصور پیشس کرتا ھے ۔ اسوجہ ے 
اقلاطوتی مابعد الطبیعیات کے لئے اس میں کوئی گنجائشس نہیں نکالی جاسکتی ۔ 


جب افلاطون کے بعد دیگر مفکرین آۓ تو انہوں ے اعیان افلاطون کا 
عل ذھن خداوثد کو قرار دیا ۔ یعنی وجودیات میں انہوں ۓ اسطرح رنگ 
آمیزیاں کیں کە یه کائنات حوادث بود ے بود ے اور عالم اعیان کا عض 
سایہ ھے ۔ حقیقت عالم اعیاں کو حاصل ہے اور به عالم حخداوند تدوس کے 
”٭خانه* علمءء میں آباد ے۔ گویا افلاطونیت زدہ الاہیات میں خداوند کا عقیدہ 
ایک علمی ضرورت یا نظری احتیاج کی پیداوار ے ۔ جستجو اس بات کی متقاضی 
هوق ے کە عالم اعیان کا حل وقوع معلوم کیا جاۓ۔ افلاطون یه تو کہتا 
تھا کہ اعیان کی دنیا حقیقی؛ اصلىء ازلی و ابدی ہے لیکن کہاں ے؟ کدعر ے ؟ 
نە بتا سکتا تھا ۔ اسکا خیال غالباً یه تھا کە افلاک ے کہیں اوہر یه عالم ے ۔ 
اپ اگر خداوند کے ذھن یا شعور کلی کو اس سکز و حل قرار دے دیا جاۓ 
تو یہ مٹکل حل ہو جا ے ۔ چنانچہ یہی ھوا ۔ افلاطون کو فلاسفہ ”افلاطون 
الٰہیء کہنے لگے ۔ اور خداوند افلاطون کے فلسفه کی ضروریات ے عالم اعیان 
کا مقام وجود متصور ھوا۔ اسطرح افلاطونیت زدہ دینیات میں وجود باری کی منزلت 
اسکے سوا کچھ نہیں وھ جاتی کہ اسکا شعور تصورات یا اعیان کا , ''خائهہ:: 
عوء اور ارادۂ ا2ہی کی قیمت اسکے سوا کچھ نہیں بن پڑق کہ وہ ان اعیان 
کو کتم عدم ے منصہ*٭ شہود پر لے آےۓے۔ ية فلسفه خدا کا ایک ساکن اور 
جامد تصور پیش کرتا ے۔ اس فلسفه کے مطابق _خدا اپنے تصورات کے 
دائرہ میں محصور سے اور اکا عمل تخلیق اسکے سوا کجھ نہیں ے کەه ان 
تصورات کو جامهٴ وجود عطا فرمادے ۔ خدا کا ایسا تصور قرآنی تعلیمات کے 
خلاف ۓ اور قدرق طور پر فلسفہٴ خودی کی یہ شان ھونی چاھئے کہ اس قسم کے 
تصور ے کوئی مفاہمت کا اس میں سوال ھی نہ هو۔ چنانچہ اقبال کا رویة اس 
توقع کے عین مطابق سے ۔ اسی وجہ ے اقبال کے نظام افکار ے یه متشرح ھوتا 
ے کہ اس عالم کا سرچشمه مسلوب الوجود اعیان یا تصورات نہیں بلکہ خود 
خداوند قدوس سے ۔ تمام عالم آیات الا ہی پر مشتمل ھ ۔ افلاطونیت زدہ خدا 
پرست اس میں اعیان کی کار فرمائی دیکھتا ہے جبکہ دل مومن اس میں هر طرف 
خود خداوند کی نشانیاں پاتا ے ۔ یه کائنات کسی اسل کی نقل نہیں ےہ کھ 


۰۰۴ 


اسکے امکانات پہلے سے مقرر ہوں ۔ اسکی رنکا رنگی محض ظا ی نہیں ھے بلکھ 
حقیقی اور اسکی ذاتی هے ۔ چنانچہ نی نفسہ یه کائنات اصلىی ےے - یہی سہب ےکہ: 
ھر شاخ سے یه نکتهٴ پبچیدە ہے پیدا 
پودوں کو بھی احساس سحے پہناۓ فضا کا 
لالہ خاکی يہ شاکر تمگھیرھا 
شر لحظه سے داےۓ کو جنوںل نشو و:نما کا 
فطرت کے تثقاضوں پہ نہ کر راہ عمل بند 
مقصد ےہ کچھ اور ھی تسلیم و رضا کا 
جرأت ہو نمو کی تو فضا تنگ نہیں ے 
اے مد خدا ملک خدا تنگ نہیں ے (ضرب کلم ) 
اعیان قبل وجود کے سسلک کی نفی اقبال کے اس خیال ے بالکلیہ ھو جاتیق 
تہ 


اک آن میں سو بار بدل جاق سے تقدیر 


اگر ہر شۓے کی اصل وہ تصور ے جو اسکے وجود ے قبل پایا جاتا ے 
تو تقدیر میں تودیلی کا رتی برابر امکان بھی اس حال ہے ۔ یہ بات کہ تقدیر ھز 
لمحهہ بدل سکتی ىے اعیان افلاطونیه کی تردید ے اور اس بات کی بھی تردید ے که 
خدا کا ارادہ اور اس خلافقیت عض اتنی ھی ہے کہ وہ تصور شۓ کو زیورات 
رنگ و بو ے آراستہ ک رکے !؟؛'الہام وجود؛؛ کے قابل بناۓ۔ ارادۂ تخلیق کا یه 
افلاطونی نظریهہ خلاقیت و فعالیت کی روح ے دور کا بھی سروکار نہیں رکھتا ۔ 
اسکے نزدیک خلاق عمل کی تعیر ”نقل:؛ کرۓ اور عکس اتارۓ ے زیادہ 
نہیں ے مگر نقل کبھی تخلیقی نہیں ھوا کرقی ۔خدا کی خلاقیت یہ ے که 

ھر لحظه نیا طور نشی برق تجلی 
اور اسکے سالک کا مقام يہ بے کھ 
الله کرے سحلهٴ شوق لہ ہو طے 


قرآن کی تعلیم سے بھی یہی اس ثابت ھوتا ہے ۔افلاطوی دینیات کی بجاۓ 
اقبالی الہیات کی تائید ہوق ے۔ 


افلاطونیت کی رو سے خدا عالم ھے اور مصور ے اور بس ۔ قرآن ید 


1 ">۶ .7 ,-.وتٹب+ع_-۰ب+بپب-- ھتہ 


٥ 


میں ان دو نائوں کے علاوہ خدا کے ستانوے نام مزید مذ کور عیں ۔ لی بَلك 7كا 
ثابت ھوتا ے کہ کوزۂ فلاطونی قرآن کی معنویت کے بحر ناپیدا کنار کے سامتے 
حعض ایک بیمقدار ظرف سے ۔ 


افلاطونی فلسفه ''تقدیم عین علی الوجود؛؛ ے اسی لئے فکر اقبال بار بار 
متصادم ھوق ے ۔ غاثتیت کی تشریح کے من میں اقبال ۓ بالکل کھلے انداز 
میں اس سملک کی تردید کی ىے ۔ اس تردید کی قرار واقعی تحسین اسی وقت ممکن 
ےے جب کہ دیکھا جاۓ کہ افلاطونی نظریه میں خایت کا کیا مقام ےہ ؟ 
وہ عین یا تصور شۓے جو عالم اعیان (حل شعور کلی) میں ہے جب عالم وجود میں 
آتا ےے تو شۓ موجود یىی وہ صورت پا غایت کہلاٹا ۓ ۔وجود آرائی میں 
حرد عین وجود شے؟ ک متصود ھرتا ہے۔ ھر تل ثك غایت اس کی 
اصل وق ےے ؛ اور ھر سایه کا سعیار وہ پیکر ہوتا ہے جسکا دہ سایہ ے۔ 
افلاطونیت میں تصورات نه صرف یه کہ اشیاء کی اصسصل ھیں بلکه وہ اشیاء کی 
مثال پذیری کا مقصود پووا کر رھی ہے ۔ یہ ہے افلاطونی تصور غایت ۔ برگسان ۓ 
اس قسم کی غاثتیت کو صحیح طور پر جبریت سے تعبیر کیا ہے اور اسی لئے 
وہ اپنےٴ ”ارتقاے تخلیقی؛؛ کے نظریہ میں غائتیت کا منکر ے ات 


اسی اصول غاثتیت پر تبصرہ کرے ھوۓ اقبال کہتے ہیں: ”اس میں 
کای ہبہ نہیں تم ا کے ا فی مفس دید ہائ ےا کے کی 
ماقبل مقرر شدہ متصویه کا افذ العمل ہونا ے تو زماں غیر حقیقی بن جاتا ے ۔ 
اور یه اس کائثنات کو ایک ایسے پہلے ے معین ابدی خاکہ یا منصوبه کی 
زمانی باز آفرینشنی تک لا گراٹا ہے کہ جسکے اندر منفرد واقعات کے مقامات 
پہلے ے معین ھیں ۔ گویا کہ وہ اس انتظار میں میں کهہ تاریخ کے زمانی 
گرفت میں کب انی باری آۓ اور وہ نمودار ھوں ۔ اس طرح گویا کہ عالم 
ازلی میں سب کچھ پہلے ہے معین و +:تحقق ہے ۔ اور زمانہ کا سلسلهہ اسکے سوا 
کچھ نہیںکە ان موجود قبل الوجود واقعات کو آئینهٴ خارجی یا ھہثیت خارجی 
میں ظاھرکر دے۔اس قسم کا تصور میکانیت سے کسی طور پر ختلف نہیں 
ے جسکو ھم ابھی ابھی مستردکرچکے ہیں ۔ درحقیقت یه خیال مادیت زیر 
نقاب ہے جسکے اندر تقدیر یا مقسوم سخت گیر جبریت کی جکہ لے لیتی ہے ۔ 
پہلے ے مقدر کے ھوۓ نصب العین کی تشکیل کے عمل کی حیئثیت ے یه 
دنیا اس لائق نہیں رھت یکه اسکو آزاد اور ذمەدار افراد کی دنیا کہا جاسکے۔ 





ھ۸ 


اسکی حیثیت ایک ایسے ناٹک کی سی ہو جاتی ہے جس میں کٹ پتلیوں کی تھرک 
پس بردہ ہاتھ کی جنبشس پر موقوف ہوق ے؛۔ 


اقبال کا ية خیال درست سے ۔تصور وجود پر وجود کا موقوف هونا هر 
تحریک وجود کو کٹ پتلیوں کا تماشه بنا دیتا ے ۔انہوں ۓ بجا فرمایا ے 
کہ یہ اس میکانی جبریت ے کسی طور ہر ختلف نہیں ہے ۔ 


مندرجه بالا حواله ے یہ بلاشک و ثبهہ واضح عوتا ۓ که اقبال کے ہاں 
کسی ایسے نظریهٴ کائنات کی مطلق گنجائش نہیں جسکی تفصیل پہلے ے کسی 
تصور میں مندمج هھو۔اسا عالم عض ایک نقل یا باز آفریٹنشس سے زیادہ 
وقعت نہیں رکھتا کە اس میں هر حادثه پہلے ے مقرر و مقدر ھوکر رھ جاتا 
ے اور ”'وجودء؛ رتبه میں گھٹ کر حض ایک پیرھن آب و کل بن جاتا ھے :جس 
ہے منصوبه یا تصور کو آرتہ کرنا متصود قرار پاتا ے ۔ اقبال اسی وجه 
سے هر ایسے فلسفهٴ تاریخ کے خلاف ھیں جس کے اندر عمل تاریخ کی نہاثئیت 
اور تفصیل پہلے نے مقرر و مدون ھو۔ اگر تاریخ کا ایسا تصور اختیار کیا جاۓ 
تو یہ میکانوی زماں کا تصور وکا جس میں آئینهٴ ایام میں محض تکرار و اعادہ 
کا عمل هوتا رهھتا ے۔ 


اقبال زماں کو وجود کے باطن میں جگه دیتے ہیں اور زمانه کو 'زندہ 
و فعالء ٴ”ذات وجود؛ ”دوران مبحض: خیال کرے ھیں ۔ حقیقی تاریخ مسلسل خلق 
جدید ھے ۔ اسکا ہر واقعہ بیمٹل اور بے نظیر هونا ے ۔ حتیقی تاریخ اسی لئے زند گی 
کی ماھیت ہے ۔ 'دوران محض؛ اسکی وجودی اصل ہے ۔ ہر لمحہ نئے زہاں نئے 
مکاں تخلیق هھوے ہیں ۔ ھر لمحه نے افق اور نئے امکانات اسکے سامنے ھوے ہیں ۔ 
اعادہ و تکرار ے بلند اسکے مقامات ہیں اور آثار و نشانیاں هیں ۔ اقبال اسطرح 
افلاطونی مابعد الطبیعیات کو مسترد کرۓ ہیں اور تخلیق کہ اس نظريه کک 
مذمت کرۓ ہیں جس میں عمل تخلیق صور عاليہه کو عملىی جامہ پہناۓ پر 
موقوف ہوتا ے ۔ تخلیق کی فطرت ہے کھ نو بنو نموۓ وجود میں لاۓ جائیں ۔ 
هر اثر اور نقش لاانی ھو۔ اب اگر اس تشریح کے بعد اس آیت کی معنویت 
پر غور کیا جاۓ ”اذ اراد شیثاً ان یقول لہ کن فیکون؛ء تو طلسم افلاطون 
بالکل پاش پاش ھو جاتا ہے ۔اس آیت سے یه نکته پیدا ہوتا ہے کہ خدا کا 
ارادہ ”خلاق ارادہ*؛ء ےہ اور ھر شئے کی خلقیت کے لئے خداوند قدوس کے لے 
صرف ”'کن؛؛ کہدینا بھی کانی ہوتا ے ۔اس آیت میں یه مفہوم کہیں چھپا 
ھوا نہیں ہے کہ شۓ کسی از و ابدی تصور کی نقل ھوق سے اور اراد 


ءا 


7 


ے۸ 


اہی کا مصداق وہ تصور ھہوتا ے ۔آیت کے معنوں میں اس قسم کے مفہوم کو 
داخ لکرنا افلاطونیت کا نرا اظلال ےہ ۔ اس قسم کا اظلال باطل ئظريهٴ علم 
پرمبنی ہے ۔ حقیقت یہ ے که تصورشۓ ے پہلے نہیں ھوتا بلکہ بعد ھوتاے۔ 
تصور ے کیا ؟ وجود کی نقل ۔ 


وجود کی وہ نقل یا بی جو همارے ذھن پر مرتسم وق ے وہ تصور 
سے اور تصور ھمیشه وجود کے بعد ہوتا ھے۔ اسکی اساس مشاعد؛ٴ وجود 
پر قائم ے ۔ جب ہم شۓ کا مشاعدہ کرۓ ھیںء جب ہمیں کسی شۓ ے 
واسطه پڑتا ے اور اسکا تجربہ ھوتا ہے تو همارا شعور اسکا خیال یا تصور حاصل 
کرتا ہے ۔ اسطرح وجود نہیں بلک تصور وجود کی باز گشثت ہے ۔یه ذھن کے 
اندر حادات کی باز آفریٹشض ے ۔ اس ے ثابت ھوتا ے کہ علم الاشیاع اشیاء 
کے تایم ے ۔ علم سلہلهة ارتسامات بے جو عالم وجود اپنی پیش رفت میں 
قاۓ شعور میں چھوڑ جاتا ے۔ علم ای لے وجود کا +گوٰآہاء رے ۔ 
مقام علم ”'مقام شہادت؛؛ ۓے ۔ 


اور اس مقام پر ذات الشٰہی کے سوا تمام و کمال کوئی فائز نہیں ے ۔ 
جہل کا الزام تو اسوقت لگتا ےہ جب کوئی چیز ہو اور شہادت 
دینے والا اس ہے واقف نہ هو اور حُدا کے لۓ ایسا گمان بھی سوۓ باطل سے ۔ 
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شریعت و طریقت انفکار اقبال کی روشنی میں 
حمد مسمعود احمد 


اقبال ۓ تکمیل خودی کے لئے تین منزلیں قرار دی ہیں: اطاعت ضبط 
نفسء نیابت الہی۔شریعت منزل ”اطاعتء ہے اور یه بغیر دوسری منزل 
کے متصور و متحتق نہیں ھوسکتی ۔ یہ دوسری منزل یعتی ضط نفس طریقت ےے 
اور جب دونوں منزلوں تک وسائی هو جاےۓ تو پھر آخری منزل نیابت الہی سے ع 


اسی متام ہے ےہ ظال سبحائنىی 


شیخ احمد سرھندی ۓ اس آخری متام کا اپنے مکتوب (بنام خواجہ محمد 
معصوم) ہیں اس طرح ذکر قرہایا ھے: 


”عادت اللہ اس طرح جاری ے کہ عرصہٴ دراز کے بعد کسیخوش 
نلالاکگ کو اوناۓ اتمم سی بعد بقانۓ۔1کمل عطا فرماۓ ہیںء 
یعنی اپنی ذات مقدس کا ایک نمونه اس کو عنایت فرماے ہیں 
اور اس کا قیام اب ذات کے ساتھ ھو جاتا ے ۔_۔۔۔ یہاں پہنچ کر 
انسافی کمالات ختم هو جاۓ ہیں اور انسان کی خلافت کا راز 
متحقق هو جاتا ے یعنی اس مقام پر انسان خلیفة القہ بن جاتا 
ے۔() 


بہر کیف اقبال ‏ ۓاسزھندی کے مشن یعنی وحدت شریعتِ و طریقت کو 
دوبارہ زندہ کرۓۓ کی کوششش کی کیوں کە وہ سمجھتے تھے کہ اسلامی سیرت 
کی تعمیر اسی طرح ممکن ے ۔ چنانچهہ اکبر الەآبادی کو ایک مکتوب میں 
تحربر فرہماتے ھیں : 


”'عجدد الف ٛانیء عالم گیر اور سولانا اسماعیل شہید رحمتہ الہ 
علیہم ۓ اسلامی سیرت کے احیاء کی کوشش کی مگر صوفیاء کی کثرت 
اور صدیوں کی جح شدہ قوت ۓ اس گروہ احرار کو کامیاب نه 
هھروۓ دیا۔اب اسلامی جماعت کا حض خدا پر بیروسه ے۔ 


.لس . سا ا سے اس 


۔شیخ احمد سرھندی : مکتوبات شریف جلد سوم ۔مکتوب (.م) بحواله 
انوار جددیهہ از یوسف سلیم چشتی ۔مطبوعہ لاھور۔ ۱۹۹۱ع ۔ 


۹ھ 


میں بھلا کیا کرسکتا ھوںء صرف ایک بیچین اور مضطرب جانْ 
رکھتا ھوں ۔ قوت عمل مفقود ہے ۔ عاں یہ آرزو رعتی ھے کہ کوئی 
قابل نوجوان جو ذوق خداداد کے ساتھ قوت عمل بھی رکھتا هو 
سل جاے جسکے دل میں اپنا اضطراب منتقل کرسکوں -؛؛ (م) 


اقبال کا جس اعم مسشثله کی طرف اشارہ ہے اکا اندازہ کچھ یوں ھوسکیگا کەہ 
اکبر کے زہاۓ میں صوفیاء میں ىه عام خیال پیدا ھوگیا تھا کہ شریعت و 
طریقت دو علیحدہ چیزیں ہیں ۔شیخ احعد سرھندی ۓ اس خیال ک پر زور 
تردید کی کیوں کہ اس خیال ۓ ان صوفیاۓ خام کو تکلیفات شرعیه ے غافل 
کردیا تھا اورعوام ان کی پیروی میں گمراہ ہو رے تھے۔ چنانچہ سید احمد قادری 
کے نام ایک مکتوب میں تحریر فرماۓ ھیں ۔ 


”'شریعت و طریقت ایک دوسرے کے عین ہیں ۔ حقیقت میں ایک 
دوسرے سے علیحدہ نہیں ہیں ۔ ان میں صرف اجمال و تفصیلء 
استدلال و کشف؛ غیب و شہادت اور تعمل اور عدم تعمل کا فرق 
عے ۔وہ احکام و علوم جو شریعت غرا کی روشتی ہیں ظاعر و 
معلوم ہوگئے ہیں حقیقت حق الیقین کے تحقق کے بعد یہی 
احکام و علوم بینَّا كَفْشن طور ہر ا٢ش‏ ٹھوے ہیں ون . 
اگر ان دوئوں میں بال برابر بھی فرق ےہ تو یہ اس بات کی علامت 
ہے کہ حقیقت الحقائق تک ابھی رسائی نہیں ہوئی۔ء (م) 
موصوفس کا يہ فرمانا کہ شریعت و طریقت ایک دوسرے کے عین ہیں 
مسلک اقبال کا بھی آئینه دار ہے ۔اقبالء سرہندی کے اس نظریہ سے متاثر 
هوۓ اور انہوں ۓ بھی طریقت کو عین شریعت سمجھا اور اس پر خاص زور دیا۔ 
چنانچہ مثنوی ”پس چہ باید کرد اے اقوام شرق:ء میں "در اسرار شریعت؛ کے 
عنوان ہے تحریر فرماۓ یں : 
آدمی اندر جہان خیر و شر کم شناسد نفم خود را از ضرر 
کس ندائد زشت وخوب کارچیست _ جادۂ ہموار و ناعموار چیست 
شرع بر خیزد ز اعماق حیات ‏ روشن از نورش ظلام کائنات 
۲ شیخ عطاع اللہ : اقبال نامہ جلد دوم مکتوب و مطبوعد لاھور- ۱۹۰۱ع 
س۔ شرخ احمد سرھندی: مکتوبات شریف ۔ جلد اول حصہ دوم ۔ مطبوعه استسر 
+٭+ج+,ھ۔مکتوب مہ؛ صہے 


گر جہاں داند حراش را حرام 
نیست ایں کار فتیہان اے پہر 
حکمتش ازعدل ستوتسلیمورغاست 
از فراق است آرزوعا سینهہ تاب 
گريە جان آبد بلب 
مصطفول داد از رغاۓ اوٴ خبر 
تخت جم پوشیدہ _ زیر بوزیاست 
حکم سلطان گیرؤ از حکمش منال 
گردن از حکمشس مہینچ 


از جدائی 


تا توای 
از شریعت 


وارث. ایمان 


اقہال اسی ثنوی میں 


بس طبر حیست ےق پچ 
ناش ہی خواھی اگر اسرار دیں 
گر نە بینیء دین تو گِبوری ۔ت 
بن تاحق را نھ پیند آشکار 
تو یکے در فطرت خود غوطهہ زن 
تابہ بینی زشت و خوب کار چیست 
ھرکەہ از سر نبی گیرد نصیب 


میوںن ٛإَيویوی_س-- ے۔۔ےہ-۔--- 


م ‏ اقبال ۔ ثنوی 'پس جح 


ووورےع دض ٠.۶۸‏ 
سایآء ص ؛-۔.م“ 


۹۰ 


ئ بزاے پختهہ ماند ایں نظام 
با نگاے دیکرے او وا“ تگڑ 


یخ او اندر غمیر مصطفیٰ حت 


تو نمانی چون دود ''او؛؛ بےحجاب 
وصل ا وکم جو رناے او طلب 
نیست در احکام دین چیزے ےکی 
فقر یب گان ان مقامات رضا است 
روز میدان نیت روز قیل و قال 
تازہ پیجد گردن از حکم تو ھیچ 


احسن التقتویم شو 


ابراهیم شو(م) 


حه باید کرد 


”'طریقتء؛ کے متعلق فرماےۓ یں ٴ 


۰ 
رردن باعماق حیات 
ویک ہی" : 
حز بهھە اآعاق ضیر حخود مبین 
آید ر جبر و اختیار 


این چنہیں 
بر نمی 
ےد حق شو بر ظن و تخمین بن 
عم بە جبریل امیں گردد قریب )٥(‏ 


اے اقوام شرق؛؛ مطبوعه لاھور 


: 


۹۹ 


طریقت کے بارے میں اقبال کا یہ نظریہ کە ”شرع را دیدن بە اعاق حیات؛ 
شیخ احمد سرھندی کے تاثرات کی بھی نیابت کر رھا ہے ۔ 


ظفر احمد صدیقی کے نام جومکتوب اقبال ےۓ تحریر فرمایا تھا اس ہے بھی 
شریعت و طریقت کے ربط کی تشریح میں رعنمائی ھوق ے: 


بہر حال حدود خودی کے تعین کا نام شریعت سے اور شریعت 
اپنے قلب کی گہرائیول میں محسوس کرنۓ کا نام طریقت ہے۔ جب 
احکام الہی خودی میں اس حد تک سرایت کر جائیں که خودی 
کے پریوٹ امیال و عواطف باق نه رهیں اور صرف رضاۓ الہی 
اس کا مقصد ھو جاۓ تو زند گی کی اس کیفیت کو بعض اکابر 
صوفیاۓ اسلام ۓ فنا کہا ے؛ بعض ۓ اسی کا نام بتا رکھا 
ے۔۶ (ہ) 


شیخ احمد ۓ اس کیفیت کو ”ابقاءہ ے تعبیر کیا ھے اور یہی علامهہ کا 
سلکے ۔ 


علامه اقوام عالم ی خودی کو قانون الہی کا ابع دیکھنا چاہتے ہیں اس 
ے بھی شریعت یا قانون الہی کی عمہ گیر اھمیت واضح ہوی ہے ۔ان کے 
نزدیک امن عالم کا یہی ایک مؤثر ذریعه ے ۔چنانچه ایک مکتوب میں تحریر 
فرماے ھیں : 

'جمعیت اقوام جو زمانهٴ حال میں بنائی گئی ےہ اس کی تاریخ 

بھی یہی ظاعر کری ہے کہ جب تک اقوام کی خودی قانون 

الہی کی پابند نہ هو امن عالم یکوئی سیل نہیں نکل سکتی۔))(ے) 


شریعت کے حیات انسانی و اجتماعی میں اس ہمہ گیر مقام کا تقاضہ ے کھ 
اعل دل افراد کا وجود تو ہونگر دامن ہوش و خرد انکے ہاتھ سے نہ جاۓ ۔ 
یہی لطیف خیال اقبال کے دیگر مسلکات تصوف کے بارے میں نقطه' نظر کی 
بنیاد بنتا ے اور یہی خیال اسلام کی احیاء کی کوششوں میں شیخ احمد سرھندی 





پ۔۔ شیخ عطا اللہ ۔ اقبال نامہ؛ جلد اول ۔ مطبوعہ لاعور۔ مکتوب ٠٠۳‏ 
عحررہ نم دسمبر ۹۳ع ۔ ص م۔٢ہ۔‏ 


ے - ایضاً 


۹۳ 


کے ہاں بھ یکلیدی معلوم ھوتا ے جس ے رقص و موسیقی کے بارہ میں 
انکے رہحان کی تشکیل ھویق ے۔ 


اقبال ۓ بزم ارسطو کی فرمائش پر انگلستان میں ایک لیکچر دیا تھا 
جس کا عنوان تھا ”کیا مذھتن منکن ے؟ءء۔ اس میں علامه اقبال موسیقی کو 
بھی ضا زیر بحٹ أ2 مین اسائے آکھموستی ختاف اقزام میں مٹاسک 
مآذھيه ے وایڑلا' رھی ے ئیز ال روحانیت میں اے کئی روح کی 'یداری 
کے لئے اسکو ذریعہ سمجھتے یں ۔ہگر اقبال فرماۓ ھیں کهھ 


””اسلامی تصوف ے تو اس خمال ہے که ھمارے مشاھدات 
میں جذبات کی آمیزش نہ ھوۓ ہاۓ موسیقی تک کو عبادت 
میں جگەہ نہیں دی ۔ بعینه :اس ۓ صلواۃ با جماعت پر زور دیا 
کە ایسا نە هو که ھمارے سراقبوں اور ھمارے ذکر فکر ے 
الم جماعت کواثقصان (جتجے؛؛ (۸) 


اس بیان میں علامه ے تین باتیں پیٹ سی :ھیں ٠‏ 


(0 الا تصوفں ۓ موسیقی "کو رق عبادت قزار )نہیں دیا۔ 

(ب) اسلامی تصوفا جات کی آمیزش ے بالا تر عبادت کی خواھاں سے ۔ 

(ج اسلامی تصوف ۓ نماز با جماعت پر زور دیا ے ۔ 
موسیقی سے متعلق علامه کے مندرجه بالا خیالات شیخ احمد سرھندی کے نظریات 
پرمبنی غیں ۔ یہاں بالترتیب ان کی وضاحت کی جاق ے ۔ 
مند و یرون ھند کے بعض صوفیاء ہے سماع مزامیر کو جزو عبادت نالیا 
تھا ۔ چنانچه مولانا جلال الدین :رونی جو اقبال کے عرشد روحانی هیں انہوں 
ۓ رقص و پاکوی اور سماع مزامی ر کو نهہ صرف جائز قرار دیا بلکهہ خود اس 
پر عمل کیا ۔ مگر انکے برخلاف ھندوستان میں شیخ احمد سرھندی کی شخصیت 
وہ ے جس نۓ موسیقی و سماع کے خلاف شدت اختیار کی اور یه بتایا کە فقہاے 
چنانچهە وہ ایک مکتوب میں تحریر فرماے غیں ٠‏ 





ہ ۔- ڈاکٹر محمد اقبال: ”تشکیل جدید الہیات:؛ (ترجمه اردو سیا نذیر نیازی) 
مطبوعه لاھور۔ سنہ ۶۸ع 


۹۳ 


'”آیات و احادیث فقہیه در حرمت خنا ہسیار است بحدیکہ احصاۓ 
آن متعذر است معذاك ۔ اگر شخعے حدیث ملنسوخ یا روایت شاذہ 
را در اباحت سرود بیارد اعتبار باید کرد ۔ زیرا که ھیج فقیہے 
در ھہیچ وتقتے و زىاۓ فتوی بد اباحت سرود ندادہ است و رتص 
و پاکوی را مجوز ندائته ے-۔صوفیان خام این وقت عمل پیران 
خود را بہانہ ساخدہء سرود و رقص را دین و ملت خود گرفتد اند و 
طاعت و عبادت ساحته ۔ اوللك الین انخذوا دیٹھم لھو اولعبا۔(ہ) 


اس مکتوب ے معلوم هوتا ےہ شیخ احمد سرھندی سماع مزامیر اور 
رقتصس و ا کوی کو مقاصد شریعت کے مناسب حال ئهہ تصور فرماے تھے ۔ 
اس خصوص میں فقه کے فتویل کو دین متین کے مطابق جانتے تھے ۔_علامہ 
اقبال ۓ بھی انہیں خیالات کا اظہار کیا ہے ۔ 


علاملہ مرحوم نے حرمت رقںس و سرود کی جو حکمت ییان کی وہ یه ے کهھ 
عبادت میں جذبات کی آمیزش نہ هھوۓ ہاۓ ۔سرہندی ۓ جو مکتوب ملا احمد 
کے تام ارسال فرمایا تھا اس میں بھی اسی حکمت کی طرف اشارہ تھا ۔ چناچہ 
تحریر فرماے یں : 


”آپ کی جو پہلے حالت تھی وہ وجد و سماع کی طرح تھی جس کا 
تعلق جسد ے تھا ۔ اور جو حالت اب حاصل ہوٹی ہے اس میں 
جسد کا کوئٹی حصہ نہیں ۔ اس کا زیادہ تعنق قلب اور روح کے 
ساتھ بے ۔اس معنی کا بیان تفصیل جاہتا ے ۔حاصل یه ھھے 
کہ یه حالت پہلی حالت سے کئی حصہه بہتر ہے اور ذوق کا 
نه پانا اور خوشی کا دور ھونا ذوق و خوشی کے پاے سے بہتراے 
کیوں کھ نسبت جس قدر جہالت و حیرت میں ترق کرے اور 
جسدے دور تر ہو اسی قدر اصیل ہے اور متصد حاصل هموے کے 
نزدیک تر ہے ۔ اس لئے اس مقام میں عجزو جہل کے سوا کسی اور 
چیز کی گنجائش نہیں ہے ۔ جہل کو معرفت ے تعبیر کرۓ ہیں ۔ 
اور عجز کا نام ادراک رکھتے ہیں ۔ آپ ےۓ لکھا تھا کہ وہ تاثیر 
جو پہلے تھی اب نہیں رھی؛ ہاں تاثیر جسدی نہیں رھی ۔ لیکن تائثیر 





و -- شیخ احمد سرھندی -۔- مکتوبات شریف دفتر اول ؛ مطبوعہ ام تسر ے ۱۳٣ھ‏ 
مکتوب٦پ‏ م؛ ص ‏ م۱ 


۹۰۰ 


روحی زیادہ تر حاصل ہوگئی ۔ لیکن هر شخص اس کا ادراک 
نہیں کرسکتا۔ء(. ٦‏ 


تیسری بات جو علامهہ ےۓ بیان فرہائی یە ے که اسلامی تصوف ے نماز 
با جماعت کی تا کید کی ھے اور اس ۓ موسیق یکو مذموم قرار دیا ھے ۔ سرعندی 
کے ایسے بیشمار مکتوب یں جن میں سماع مزامیر کو مذموم قرار دیتے هوۓ 
نماز پر زور دیا ے اور اس ىی حکمتوں کو بیان کیا ہے ۔مثاٌ ایک مکتوب 
میں تحریر فرماے ہیں : 


”از عدم'آگھی حقیقت نماز است کہ جم غفیر اڑیں طائفہ 
تمٰکین اضطرب خود را از سماع و نفمه و وجد و تواجد چمتند 
و مطلوب خود را در پردہ ھاۓ نغمہ مطالعہ نمودند - جرم رقص و 
رقاصی دیدن خود گرفتند با آن کہ شنیدہ باشند ماجعل اللہ ف الحرام 
شفاء۔ بلے ! الفریق يتعلق بکل حشیششس و حب الشئی بعمیلٰ 
قیصم ۔اگر شمہ 'ازحقیقت کمالات صلواتیہ بز ایشان منكشف 
مدے ھرگز دم ازسماع و نغمہ نزدندے و باوجد و تواجد ئه 


کردندے ع 
جون ُدپدند حقیقت رہ فسانهہ زدنہ۲ئ 0 0٦‏ 


اس میں شک نہیں کہ موسیقی ےہ متعلق علامہ ےۓے جن خالات کا 
اظہار کیا حے وہ حضرت مجدد الف انی ہے تاثر کا نتیجہ معلوم ہوتا ہے ۔ 
سماع و موسیقی اور رقص و پا کوئی بر صوفیان کرام ہر اعل طریقت میں ے 
تنقید کسی ے نہیں کی۔ مجدد الف انی مگر اس خصوص میں نمایاں حیثیت 
رکھتے ہیں ۔ اقبال پر جیسا کہ سمجھا جاتا سے اور جیسا کہ اقبال ۓ بھی 
کہا ھے ان پر سب سے زیادہ اثر جلال الدین رومی کا پڑا ہے ۔ مگر جہاں 
تک موسیقی اور رقص و پاکوٹی کا سوال ے رومی کا مسلک بلکل جداکانہ ۓے 


شیخ احمد سرھندی -- مکتوب شریف جلد اول ترجمه و تلخیص محمد ھدایت 
علی موسومہ بہ در لاانی ۔ مطبوعہ اعظم گڑھ سنهھ ٥۳ھ‏ ص۔١٣‏ 
۰۰۰۹ 
×؛۔-شیخ احمد سرھندی ۔ مکتوبات شریف جلد اول مطبوعه اس تسر ے+مج,ھ 
ص ے۹)؛ ۲١١‏ 





۰ 


۹۰, 


وہ اے مباح سمجوتے ہیں اور بذات خود سماع کے بانی هیں ۔ انقرہ یویورسٹی 
کی فاضلہ ڈاکٹثر ملیحہ ۓ عفلقی کے حواله سے لکھا ےہ کھ سولانا روسی ےۓے 
سرود و نغمه اور رقص و رقاصی کو داخل عبادت کرلیا تھا اور ایسی 
صلح کل پالیسی اختیار یکہ سسلم و کافر سبھی ان کے ارد گرد جمع ھوگئے۔ 
حضرت جدد الف انی اور علامهہ اقبال کی تعلیعات ہے معلوم ھوتا ے کهہ 
ان کی روش اس کے بالکل خالف تھی ۔ اگر اس خصوص میں علامه اقبال رومی 
ے متاثر ھوۓ تو ۔رود؛ موسیقی اور رقص پر سخت تنقید نہ کر ۔یە شیخ احمد 
سرعندی کے اثرات عی ہیں جن کی وجه ے اقبال ۓ ان چیزوں کو مذموم قرار 
دڈوچاے 


علامهہ کے کلام کا اہم مجموعہ ضرب کلیم کے نام سے ٥۳ع‏ میں منظر 
عام پر آیا ۔ بقول یوسف سلیم چشتی اسی سته میں علامہ ۓ حضرت مجدد الف 
ثانی کے مزار مبارک کی زیارت کی اور بڑے گہرے اثرات لے کر واپس لوۓ 
تھے ۔ ضرب کلم میں علامهھ ۓ رتص و موسیقی پر تنقید کی ےے۔ اس میں 
”'ادبیات و فنون: لطیفہءء کے عنوان کے تحت جو منظومات ہیں ان میں ''سرود 
حرام؛؛ کے عنوان ے یه نظم ملتی نے : 


نہ میرے ذ کر میں ے صوقیوں کا سوڑ و سرور 
نه ميرا فکر ہے پیمانهٴ شواب و عذاب 
فا کے کا االے :اتشفاق ہو جھ ے 
فقيه شھر که حے فحرم حدیث و کتاب 
اگر نوا میں ہے پوشیدہ موت کا بیغام 
حرام سیری نگاھوں میں اۓ و چنگ و رباب(م) 


”سرود حلالء کے غنوان ے یه نظم ملتی ے: 


کھل تو جاتا ھے مغنی کے ہم و زیر ے دل 
نه رھا زندہ و پایندہ تو کیا دل کی کشود 
سے ابھی سینه* افلاک میں پنہاں وہ نوا 
جس کی گرمی ے پگھل جاۓ ستاروں کا وجود 
جس کی تائیر ہے آدم ہو غم و خوف سے پاک 


ہم - محمد اقبال ۔- ضرب کلیمء سطبوعہ لاھوں ٭۷۴۳ع)؛ ص١٢٢‏ 


۹٦ 


اور پیدا ھو ایازی سے مقام مود 
مه و انجم کا یه حیرت کلم باق نہ رے 
تو رے اور ترا ہزمزمه لاموجود 
جں کو مشروع سمجھتے هیں فقیہان خودی 
منتظر ے کسی مطرب کا ابھی تک وہ سرود () 


ایک نظم ک عنوان ے ''وسیقی))۔ اس میں فرماۓے یں : 


وه نفعه سردی' خون غزل را کی دلیل 
کہ جس کو سن کے ترا چہرہ تابنلاک نہیں 
نوا کو کرتا ہے موج نفس سے زھر آلود 
وه ۓ نواز جس کا ضر پاک نہیں" 
پھرا میں سشرق و مغرب کے لاله زارون میں 
ک ٣ال‏ میں کردا لاک سپڑک نہیں (م؛) 


اور ”رقص؛؛ کے عنوان ے یه نظم ملتنی ہے : 


چھوڑ یورپ کے لئے رتس بدن کے خم و پیچ 
روح کے رتص میں حے ضرب کلیم الا ہی 
صلة اس رقص کا ہے تشنگی کام و دھن 
صله ]سس رقص کا ے درویشی و شہنشاعی 


مندرجہ بالا منظومات ہے اندازہ ھوتا ے کہ علامہ کے نزدیک اگر غمہ بجاۓ 
تحریک عمل کا باعث ہوۓ کہ بے عمل بنا دے تو وہ حرام ھےہ ۔ هھندوستانی 
خانقاعوں میں سماع اور موسیقی ۓ خانقاہ نشینوں کی زند گی کو بے عمل بناکر 
رکھدیا تھا اس ا علامة کو با دک تھا. اور اس کے خلاف:اٹھوں ۓ بہت کچھ 
لکھا ےہ ۔علامہ جسعانی زقص کے قائل نہیں بلک روح کو رقص کرتا ھوا 
دیکھنا جاعتے ھیں ۔اس میں ان کو شاھی نظر آق ے ۔وہ اس سرود کے قائل 
ہیں جس کی گرہی سے ستارے پگھل جائیںء جو دنیا سے بے نیاز بنا کر اللہ 
اور صرف انقہ کا نیاز مند بنادے لیکن یه سرود ے کہاں ع 


منتظر ے کسی مطرب کا ابھی تک یہ سرود 


ہر -- ایضاء ص م٢۱‏ 
مك ۔- ایضاصض ۱۳۲ 


ے۹ 


علامه اقبال ۓ ؟'ادبیات و فنون لطیفہءء کے عنوان ے جو ىنثلومات لکھی 
ہیں ان میں ایک نظم ہے جس کا عنوان ہے ”سرد بزرگ:ء۔ اس نظم میں ایسے 
اسان کی شبمہ ماتی ہے جو شریعت و طریقت کے امتزاج کا حاصل ہے - 
اسکی خصوصیات کی تعریف میں اقبال یوں نغمہ سرا ہیں : 


اس کی نفرت بھی عمیقء اس کی محبت بھی عمیقی 
قہر بھی اس کا ےہ اقد کے بندوں پہ شفیق 
پرورش پاتا,ۃ غے تقلید ی تاریق میں 
مگر اس کی طبیعت کا تتتاضا تخلق 
انجمن میں بھی میسر رھی خلوت اس کو 
شمع محفل کی طرح سب ہے جدا سب کا رفیق 
ثل خوزشید سحر فکر کی تاباف ےہ 
بات" یں سادہ و آزادہ؛ 'معایق ہیں۔ دقیق 
اس کا انداز نظر اپنے زساۓ ے جہا 
اس کے احوال ہے حرم نہیں پیران طریق (۰) 


ے۔۔ ممےمے۔٭ے 


وژةَلایلا: سن 7ز 75 
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خودی باب حق ھے 
ضامن نقوی 


علم و ادراک یا عرفان و شیود حنتائق کے دو راستے ھیں۔-ایکت 
ہوا۔طهٴ حواس؛ تجربات و قیاس ہے آگے بڑھنے والا راست اور دوسرا 
شعور ذاتء حرودی با ود آگاعی او .8 واسطے سے ”تحت الشعورے 
فوقائشوري رك جاۓ والا رامتہ ۔ 


انسان کا وہ نقطهٴ شعور ذات جسے خود (؟8:1) کے لفظ ہے تعبیر کیا 
جاتا ے دراصل حقیقت و عرفان کا باب الداخلهہ سے ۔ یه اپنی ذات میں له 
کوئی وہمی و یا یل شے ہے؛ نە عتاج دلیل و حجت۔ ھر شخص اپنی 
امتیازی شخصیت اپنے تمام اعمال ارادی؛ سکوت و کلام سعی*' حصول متاصد 
اور تکمیل مقاصد کے لئے غور و فکر میں حسوس کرتاےء ھر با خبر یہ سمجھتا ے 
کہ اسکی زندگی کے ظاھری اور باطنی نظام میں اسی حیثیت اغضا کی 
طرح صرف ایک آلهٴ کار کی سی نہیں بلک اس حرک اعمال ارادی کی سی ے جو 
زندگی کی پوری مشیٹری سے حسب سراد وہ کام لیتا ھے جسکے لئے اس مشینری 
کا ہر برزہ فطراً موزوں ہے ۔ یه ے تصورو تاثر شخصیت و شعور ذات جسکا س کز 
خود انسان کی وہ ذات ے جسکو وہ لفظ عم یا میں سے تعیر رل١‏ ے نکر 
یه احساس و امتیاز خود بخود نہیں خدا کا بیدا کیا ھوا قلب بشر یا نفس انسافی 
میں ے۔ اس راز ہستی کی طرف آیت قرآنی ف انفسکم افلا تبصرون میں اشارہ کیا 
گیا ے۔ اس سکز شعور ذات ے اس راہ علم و عرفان کے راستے کا آغاز ہوتا ے 
جے راہ داخلیت یا خود شناسی ہبمعنی خدا شناسی کہتے یں ۔ 


انسانی خودی؛ انسان کے نظام زندگی میں قابل اشارۂ حسی نہیں؛ 
آسکا کوئی مقام اس نظام میں متعین نہیں کیا جاسکتا ے یه تو آپ کم سکتے 
هیں کهہ صرف دل دماغ ھی نہیں زندگی کا پورا نظام احساس و ادراک یعنی 
حیات شاعرہ شعور ذات یا خودی ہے وابستہ ے مگر خودی کو آپ کوئی کیفیت 
حاصل ترکیب و ترتیب نہیں کم سکتے اس لۓ که تمام نظام اعمال ارادی 
تاع ےہ آپ کی ذات (اناۓ شخصی) کے؛ آپ کی ذات اس نظام اعمال کی تابم و 
پابند نہیں ۔ مثال ہے طور پر یوں سمجھۓ کہ کوئی مشین جسی حرک 
قوت برق ھو یا قوت برق کو اس مشین کے نظام کی جس طرح کوئی تابع قوت نہیں 
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۹۹ 


سمجھا جا سکتا ےے اسی طرح انسان کے نذس یا اناۓ شخصی یا خودی کو نظام 
زندگی کی تاب عکوئی قوت نہیں سمجھا جا سکتا ے۔ بہرحال حرک اور متحرک 
کے فرق کا امتیاز اپنے مقام ہر نمایاں رعیکا ۔ 


تعریف و تعارف اشیاۓ کائنات میں انسافی:علم و ادراک کا اکثر و بیشتر 
سرمایہ اشیاع کے باھمی اشتراکت و اختلاف کا امتیاز ھے ۔ کون سی چیز کس 
حد تک دوسری چیزوں ےۓ مشابہ ہے اور کس حد تک غیر مشابھ؟ منطتیانهە طریق 
تعریف اشیا یا امتیاز ماعیت میں اسی جستجو کا ام تلاش جنس و فصل ے مگر 
نفس انسانی یا اسکے تکیف یعنی خودی کو عالم موجودات کی کسی دوسری 
شے ےکس طرح تشبیہ دی جاسکتی ے جب عالم کم و کیف میں کوئی شے 
بھی اسکے مانند و معائل نہیں پائی جاتی ےے؟ مسثلهہ ے ایک ذی شعوز حرکِ کا۔ 
عالم فطرت میں جتنی آلهٴ کا قوتیں انسانْ کے علم س آتی یں مثلا برق و مقناطیس؛ 
جوھری توانائیء دخانی و غازیاتی فعلیت؛ ان میں سے کوئی قوت حرک بھی عرک 
ذی شعور قصد اور ارادے کے ساتھ کمام کرۓ وا ی نہیں ے۔ اس پر ان تمام 
طبعی قوتوں کو قیاس کجۓے جن ہے فطرت تدبیر و تصرف کا کام نظام کائنات 
یں لے رھی ہے ۔ یه تمام طبعی قوتیں اس شعور ھی کے ماتحت کام کر رعی ہیں 
جو فطرتاً تدبیر و تنظیم کے لئے ضروری ے اور جس کا کوئی عمل بھی ہے غایت 
و متصد نہیں ے 


اس مقام امتیاز سے عم یہ سمجھتے ھی ںکە فطرت کائنات ایک اناۓ کلی 
سے اور انسانی خودی ااۓ جزوی مگر اس جزو کل میں کوٹی ریاضیاتیق نسبت 
توازن نہیں ہے ۔ دونوں میں وھی مناسبت ھے جو نور و تنویر میں پائی جاتی ے 
یا موج و دریا میں۔ حاصل کلام یہ کھ خودی یا اناۓے بشری کے سممائ لکوئی 
دوسری شے عالم کیف و کم میں نہیں پائی جاتی ہے۔ با الفاظ دیگر یہ کہا 
جاسکتا ےکه اناۓ بشری ماوراۓ عال مم کم وکیف ے۔ پھر جب یه جزوی اناے 
بشری ماوراےۓ عالم کم و کیف ے تو انا ۓۓکلی جس کی ایک جھلک میں اناے 
انسافنی ے وەکیوں ئە هر تشبيه و تمثیل ے ماوریٰ سمجھی جاۓ؟ اور یہ سلسلهٴ 
ماورایت اسی حد پر ختم نہیں هو جاتا ے۔ ہم کو یہ بھی سمجھنا چاھۓ کهھ 
جز و کل کے تصورات تعینات ھی ہیں ۔ اس لاتعین وجود مطلق کو جو خود بخود 
ے؛ اناۓ کلىی و جزوی دونوں میں جس کی ذات کی صرف ایک جھلک ہیوےء 
ا ےکیوں ماوراۓ عالم متعین نە سمجھا جاۓ۔ عالم خلق حدودء وہ نا محدودء 
کائنات حادث وہ قدیم؛ کائنات غلوق؛ وہ خالق؛ دنیا محتاجء وہ غنی اور صمد؛ 


+.٭وڑ 


کائنات سے وہ ماوریل ےء کاثنات کیا شے ےہ جسے خدا ہے ماوریٰ سمجھا جاسکے؟ 
اگر غلوق کو خالق ے ىاوری مانا جاسکتا ے تو العیاذاً بالقہه آدمی کو بھی 
خدا ے ماوریٰ سمجھا جاسکتا ے۔ اگر بالفرض عال حقیقت یہی ہے تو عبدیت کا 
نام و نشان کہاں باق رھا! 


یه ے هماری نظر میں مسئلہٴ ماوزایت کی کچھ شرح و تفصیل؛ ورنە پوری 
تفصیل کے لۓ ایک عالم کیا :اکر بے شمار عالم بھی سامنے آے ہیں تو حضور 
ماورائے مطلق میں سر بسجدہ ھی ہاۓ جائینگے ع حد ادراک ے باعر ے ھمارا 
مسجود ۔ تو عم کہ يە رعے تھے کہ سشثله وحدت شہود میں اعتراف ماورایت 
تو واضح ے ۔ حضرت جدد صاحب کا یه قول انکے مکتوبات میں جابجا 
ملناے کەہ'' ٭'م ورا: الورعل ثم وراء ااوراى؛ء ‏ مگر اس راز کا کوئی انکشاف نظر نہیں 
آتا ے کہ خدا ۓ کس شےے کاثنا ت کو پیدا کیا۔ عدم کا ت وکوئی وجود نہیں هوتا 
ۓکہ جس ی ےکوئی شے پیدا کی جاسکتی ھو۔ یه تو صحیح ہے کہ کائنات حادث 
موخر با اعدم ہے یعنی کائنات جو کوئی قدیم شے نہیں ہے؛ کوئی زنانه ایسا 
تھا که وہ نہیں تھی گر شع بزم قدم وہ ذات واحد ھی تھی جس کا تقدم 
تمام عالم آفریٹش ہر مسلم ے؛ قدیم صرف ایک ھی ہو سکتاے ءدو نہیں ہوسکتے۔ 
کائنات مغ لوق ہے خدا نہیں خدا کا کوئی دوسرا نہیں؛ وحدہ لا شریک لە ۔ 


شے سے شے پیدا ہوتی ے۔ یھ کلیہ جوتجری و استقرائی ہے علم و ادراک 
بشری کی :جان ے مگر شے کے معنی اس کلە میں واضح نہیں ۔ کیا شے اسی چیز 
کو کم سکتے ھیں جو حدود ابعاد ثلائہ یا متحیز هو یعنی جو کوئی جگہ گھیرے 
یا جو کم و کیف کی حد بندیوں کے اندر ھی ہائی جاۓ؟ پھ رکیا اناۓ بشری 
(خودی) اس.قسم کی کوئی شے ہے جو متحیز یا محدود ابعاد ثلاث (عرض و طول و 
عمق)۔ ھو یا جو کوئی مالک کم و کیف ھو؟ یتین خزّدی ‌کڑٹی ایسی شے تو 
نہیں ے مگر اس کا کوئی وجود یقیناےء اہے ہم لا ئے نہیں سمجھ سکتے۔ 
وہ مماری حیات شاعرد کی ایک ایسی اساس ہے جسکے غیر تصد اور اراداے 
کی عمارت تعمیر ھی نہیں ھوسکتی ۔ داخلیت یا نفسیاقی نقطہ نظر ہے اس سثله 
کی صحت کے جائزہ لیجئے۔ آپ کو یہ معلوم کرنا ےہ کہ اناۓ بشری ہے اسکے 
ارادوں کا تعلق کیا ے اور اسکے ارادوں کی ماعیت کیا ہے ؟ هر ارادہ ایک 
جنہشض نفسی ھوتاے مگر اس جنہش کا مفہوم بھی وہ نہیں ہے جسکی ثال 
کسی سشین کے پرزوں کی جنبشض ہے دی جاسکے۔ جب آپ کوئی بات سوچتے 
ھیں تو نہ آپ کا ذھن نفسی ملنا سے نہ اسکے تابع آپکے نتائج فکری۔ البته 


کچھ تصورات مبخفی (تحت الشعوری) معرض نظ لہور میں ضرور آ جاےۓ ہیں۔ یہی 
صورت تمام مخفیات نفسی کی ے ۔اس تمہید کے بعد عمیں یه. کپنا ے کہ 
خالق کائنات ۓ اپنے ارادے ے کات کو بیدا کیا ۔ جب وہ کسی شے ک 
تکوین کا ارادہ کرتا ے تو وہ شے ارادے کے ساتھ ھی معرض ظہور میں آ جات 
ے۔ قرآن حکیم میں راز ۔تخلیق - یون۔‌پردہ اٹھایا گیا ے: 
کن فیکون۔ باری تعاایلٰ کے هر ازادے اور مراد میں آذہدبت ے مثال ے۔ 
هم اپنے ارادوں پر ذات باری کے ارادوں کو قیاس نہ کریں۔ اذسانی ارادے براء 
راست تخلیق و تشکیل ساد نہیں کرسکتے ھیں) ذرائمع اور وسائٛط کے حتاج مرے 
براءزاست ۔تخلیق کی صورت پیدا کردیتا ے ع اسکی خلا اتعجب آخیز ےہ ۔ 
باری تعاٹیْل کے ارادۂ تخلیق ھی ۓ متمثل ھوکر عمارت آفرینشض کی بنا:ڈال ھے؛ 
وجود کائنات امتثال اس ھی ے؛ لە الخلق والاسی ۔ 


خودی اس ہے اور حدائىی خلق عخ خودی کے پردے میں 
ہے خدائیٰ۔ اسلام ڈین فطرت کے یعنی یه تاثر کہ ديیا کا کوئیٴ پیدا 
کرۓ والا ضرور تھے اس منزل ازتقاۓ حیات ہے جزو فطرت انسانی ہے کہ 
جہان سے انسان میں اسکے شعور ذات ۓ کچھ کچھ آنکھ کھو ی تے ۔ لیکن 
وہ کون ہۓ؛ کیسا سے اور کہاں ے؟ اس مسئله میں فکر انسافنی نے اپٹے 
بلوغ ے پہلے بہت ٹھوکریں کھائی ہیں۔ جس قدر مشرتانه توهمات نسل 
انسای تیں ہاے ۱ ھیں وہ سب فکری گمراعیوں ھی ہے پیدا ھوۓ ہیں ۔ 
جاند سورح کی پوجا ء عناصر سے بھیک مانگنا ء خیا یی دیوتاؤں کے سامنے دامن 
پھیلانا ؛ بتوں کے سامنے قربائیاں اور چڑھاوے اور اس قسم کے جمله خرانات 
ی بنیاد کس شے ہر ے ؟ صرف اس جہل پر ہے جو اس تاثر کے بعد کہ دنیا کا 
کوئی پیدا کرۓ والا ذرور ے یہ نہ سمجھ سکا که وہ کون ہے اور کون موسکتا 
ے۔ مگر اس جہل کا ازالهاسی رتار ے هوا جس رفتار ہے انسان میں اسکے 
شعور ۓ آنکھ کھول کر ظامت کو نور ے تبدیل کیا ے ۔ وسعت فکر و نظر 
سھون بصیرت نفس ے ۔ جتنی بصیرت بڑھی اتنی نظر وسیع ھریث؛ فکر بڑھی؛ 
جہالت کے ہردے آنکھوں ے اٹوے ۔مگر یه ارتتا بتدریج اور رنته رفتہ می ھوا۔ 
عقیدۂ توحید کامل ایک انشہائی ترق یافتہ عقیدہ ےہ جسکے لئے جب تک کوئی 
شعاع عرفان نور محمدی صلى الہ عليه وسلم اور نگاہ مشہود ابراھیمی علیہ السلام 
میسر نہ ہوئیء آدمی کی نگاہ سے پورےطور پر حجابات ‏ لمانی نە اٹھ سکے ۔ کفرہ 
شرکە: الحادہ لادینی یہ سب کے سب ظلمتوں کے نشانات ھی تو ھیں ۔ 
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بلاشبه انواع موجودات کی درجه بندی ے یہ بات ثابت ہوتیق ہے کہ فطرت 
ے منزل مقصود تخلیق کی طرفکاروان حیات کو درجە بدرجهہ هی بڑھایاے۔ نظریہٴ 
ارتقاۓ حیات کوئی واعمہ نہیں ے۔اس اجمال کی کچھ تفصیل آثار قدیمه کی تحقیق 
اور بعض انکشافات طبیعی کے ذیل میں معلوم ھوق ہے۔ اسی ضمن میں یه مسئله بھی 
سامنے آتا ے که آدمی کرۂ ارض بر کب سے پایيا جاتا ے۔ یه 
متمدن آدمی زیادمہ عرصه سے دنیا میں آباد نہیں ے۔ آدم کو جس 
سے اسی نسل چلیق ہے مذھبی روایات کے مطابق ۔چھ سات ‏ مزار 
سال ھی ھوۓ مگر ان ے بہت پہلے یعنی عہد حجری ہے بھی پہلے وا ی 
کئی آدمی نما نسلیں کرۂ ارض پر اپنے کچھ نشانات چھوڑ گی ہیں ۔سنگ 
خارا کے نیزے اور بلم بھی انہیں نشانات ماضیه میں شامل ہیں ۔قیاس یہ ے کہ 
سب سے سے پہلی انتہائی وحشی آدمی نما نسل آ۔ سے کی لاکھ سال پہلے 
اس دور میں کرۂ ارض پر کہیں, کنہیں منتشر حالت میں تھی - جب هیبت ناک 
صحراۓ دنیاء خوانخوار درندوں؛ شعله یار اژدھوں اور دلدلوں کے سمتدروں 
میں ایسے خوفناک حشرات الارض کا مسکن تھا کہ جنکی صورتوں کا تصور بھی 
بیسویں صدی کے انسان کو خوف زدہ کردے پھر چاروں طرف وہ درخت کہ جن 
کی بلندی آسمان کو چھونا چاعتی تھی اور اس صحراۓ مہیب کی وہ تاریک فضا 
جسنے زمانهہ سے روشنی کا مٹھ نہیں دیکھا تھاء آفتاب بھی جسکی طرف سے 
نظر بچاکر اور مٹھ چھپاکر نکلتا تھا تو یه اسی عہد کی آدمی نما تی کا کلیجہ 
تھا کهە وہ اس فضا کا مقابله کر رھا تھا ۔مگر وہ جامد دماغ اور پتھرکا کلیجه 
اپنے سینے میں رکھتا تھاء آج کل کا ذی الحسء ازک سزاج آدمٰی نہیی تھا۔ 
اسکے اعصاب فولادی تھے؛ اسکی رگوں میں معندل خون کے بجاۓ عابیعت ناریہ 
کا طوفان موجزن معلوم ھوتا تھا۔ ایسا آدمی نما کمال اور شعور ذات (سرچشمہٴ 
علم و ادراک) کہاں؛ وہ تو تمام حیوانی دئیا کا ایک سب سے بڑا مد مقابل 
حیوان ھی تھا ۔ سب سے پہلی برفباری ۓ جسنے کرۂ ار کی حیات طبیعی 
کو الٹ پل ٹ کر رکھدیا اس آدمی نما نسل کا بڑا حصہ فنا کے گھاٹ اتار دیا۔ 
قانون بقاۓ اصلح کے ماتحت جو اس نسل کے کچھ افراد باق رہ گۓ ان ے 
اگلی نسل چلی جس میں احساس حیات ۓ کچھ ترق کی اور اعصاب حس میں 
کچھ لوچ پیدا هوا۔ فنا و بقا کا یہی سلسله لاکو“وں سال جاری رھا۔ ایک نسل کے 
بعد دوسری نسل؛ دوسری کے بعد تیسری نسل ۔ یہی تھے منزل بہ منزل مدارج 
ارتقاے حیات یہانتک که عہد حجری آیا۔ اس عہد کی آدمی نما نسل 
پہلے کی سب نسلوں ے اگرچە زیادہ ذی حس تھی مگر پھر بھی یہ کوئی 


٭ 
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نتعدن تنسل نہیں تھی ۔فطرت جو کاروان حیات کو منزل مشصود ارتقا تی طرف 
شروع سے آگے بڑھاۓ چلی جا رھی تھی اسنے عہد ماضی بعید کی تام 
تسلوں کے بعد بہ تقاضۂغاےۓ مقصود ارتتا ایک ایسی متمدن نسل پیدا کی جو 
ستیاں یسا کر آ:س میں میل جول کے:ساتھ رھتی بستی تھی ۔اسی نسل کے 
افراد میں وہ تاثر قلبی کجھ کچھ پیدار ھوا جے جزو قطرت اساس مذھب کہتے 
ہیں - نہیں ۓے غعور اذات زکے ساتھ یه احّاش انساق میں پَيَداھوا کہ دنیا کا 
کوئی پیدا کرے والا ضرور ہے اور یہ دنیا کا کارخانہ خود بخود نہیں چل 
رھا ۔ متحرک کو دیکھکر بحرک کا خیال اور اسکی جستجو تقافاۓ نطرت 
بشری ہے ۔ 


یم سرب سد کیسدرسسلن کڑیاں متصود سلسلہ تی ہاموق پا 
ذریعہ وق ہیں حصول مقصود کا۔ اس اصول ارتقا کے پیشٹس نظر؛ عالم تخلیق و 
تکؤین کی غر شےە وہ قوات و سار میگ کھ عناصرکق س کبات یم بوللید, براہ 
ارتقاۓ حیات ایک ذریعہ ہیں زندگی کو اس منزل ارتقا تک پہونچاۓ کا 
جہاں انسان کی آنکھوں ے تمام حجابات جہل اٹھ جائیں اور انسان اپتے مقصود 
تخلیق کو اپنے سامنے بے نقاب پاۓ ۔ غیر محدود علم و عرفان ھی مقصود حیات 
انسانی ہے نظريهٴ ارتقا ے اسی حقیقت کا پتا چلتا ے ۔ 


رات والے اس سفر نامهٴ ارتقا کو صرف ایک داستان ھی سمجھیں 
تو پھر نہ کوٹی مقصود حیات بشری نہ فعارت کی عالم آرائی کا کوئی حاصل کار۔ 
ایسارٹیی ے۔ تا قرآن حکیم میں ایک جگہ فرمایا گیا ہے کہ افحسبتم انما 
خلقنکم عیثاً و واٹا الینا ترجعون۔ دوسری جگہ فرزمایا گیا ھے کہ ما خاقت 
ھذا باطلا۔آدمی کو یہ نہیں سمجھنا جاعے کہ نہ اسکی زندگی کا کوئی 
مقصود تخلیق نه کائنات کا؛ یه بھی عبث وہ بھی عبث اور فضول ۔ 


داخلیت کے نقطه* نظر ہے یعنی شعور ذات کے ماتحت وجود حقیقی کا 
مسئلهہ کوئی اقابل حل معمہ نہیں ہے ۔ بیدار شعور ذات جب افکار کو مائل 
پرواز کرتا ھے تو دل کو اس دنیاۓ کم و کیف میں اپنا نشیمن کہیں نظر 
توین گار حضبرت ابراعیم علیہ السلام ۓ جب چاند سو اوردایا ئ خر ھ کو 
فانی پایا تو ساری دنیاۓ آنئی و فانی ہے منھ پھیر کر اس سے دل لگایا جو باتق 
و جاودانی ےے۔ یہ ہے کامل عرفان توحید اور یہ ھے حقیقی اسلام - اب اس سوال 
کا جواب کہ خالق عالم کون ے اور کیسا ھے یہی ملتا ے کہ لیسں کثلہ 
شی ۔ خالقکائنات کی طرح کوئی شے عالم خلق میں نہیں ہے اس لئے یه سوال بھی 


“٣ 

غلط ے کہ وہ کس شے کی طرح ہہ۔ اسکی ذات کائنات ہے باوریل نکر کائنات 
اس ہے ماوریٰ نہیں ۔ لا تدرلك الابصار وھو یدرك الابصار نگاھیں اہے نہیں 
دیکھ سکتیں مگر اسی نظر میں تمام عالم نظری ہے ۔ اسی سلسلہٴ فکر میں یه بھی 
غور فرمائیے کہ الہ نور السموات والارض ہیں نور کے معنی کسی ایسی روشتی 
کے نہیں هیں جو آنکھوں سے نظر آسکتی پور ہے اد وہ ذات متجل ے 
جسکی علمی تجلی کائنات معلوم کو نہاں خانہ* عدم ہے معرض وجود شھود میں 
لائی ےے ۔اس شمع قدم کا نور علمی قدیم ہے گر ارادی انعکاس انوار ممکن 
الوجود ےء واجب الوجود نہیں ورنە عالم بھی غیر فانی اور قدیم ھوتا۔ 
”زامن علیھا فانءء ایک ایسا کلمە ے جسک شاعد ذرہ ذرہ کاثنات کی عر صورت 
میں ے ۔ یغتی یہ حقیقت غیر مشتبہ ہے کہ بحعیت مبجموعی کائنات ہر لحظهہ 
مسلمل)‌دور فا و بقااے گذر ری ے۔ یہ ےہ کاثنات کا حدوث سسلسل 
جس کا فطری مقصود حیات کا وہ ارتقا ے جو انسان ے ان تمام ثقائص کو دور 
کردے جو مانعٴ عام و عرفان میں اور انسان کو صحیح معنوں میں انان 

بنادے ۔ 


انسان کی ھٹوز کم شعوری: مثتصود حیات سے ے ڈذوری 
کہتا ے یە انقلاب عالم مطلویبپ ےہ جدیدٴ ٴ آدم 
کے جس کا نشان خود شعوری ہے کار نہیں وہ موج نوری 
جوخود کی تلاش میں ے جاری فنطرت کا اتضا ے طاری 
عر علم گا ارتا یقیلی ں, نزدیک نظر ہے دور بینی 
اٹھنے کو عیں سب حجاب حائل ‏ _ خورشید ےٴ رات کے مقابل 
یہ داخلی نقطہهٴ نظر ےہ پردے ھیہیں رات کے سحر ے 


گويا یہ سمجھ میں بات آئی 
پردے میں خودی کے سے خدائی 


اِسلام اس توحید کے تاثر کو جزو فطرت بتاتا ھےء جو عبدیت کا مقام 
و شرف انسان کے سامسۓے لائیق ے۔ بندوں کو خدا بنانا تتافضاۓ عرفان توحید نہیں 
ے ۔ ویداتی ھةہ اوست کے مثابله میں حضرت ابن عربی کا نظریە٭ وحدت 
وجود زیادہ ترق یافتہ ے مگر اس میں بھی غلط فہمی کی گنجائش عوام کے لۓ 
ے۔ اس خطرےکو مجدد صاحب ۓ بڑی شدت ہے حسو سکراکہ اگر بندوں میں 
پندار کبریائی پیدا ھوگیا تو اسلام کا یہ مقصود کہ افراد نوع انسافی میں 
عبدیت کال کا وہ تاثر پیدا کیا جاۓ جو تمام فضائل اخلاق و عمل کی اساس 
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سے افسائه ھی ھوکر رہ جائیگا۔ پھر بعثت انبیاء مرسلین کا بھی کیا حاصل سمجھا 
جاسکیگا جب نیک و بد کا امتیاز ھی اٹھ جائیگا۔ اس لۓ انہوں ۓ نظریهٴ ابن 
عربی کی اصلاح اپنے مکتوبات میں تعلیم وحدت شہود ہے کی۔ وہ ہمہ اوست کے 
بجاۓ همد از اوست کی تعلیم دیتے ہیں۔ خدا خالق ے؛ کائنات بخلوق ‏ خالق 
کا خلوق پرگمانء گمان باظطل ے۔ ماعیت عغالم بٹتاے هہوۓ وہ نہ کاثنات کو 
وعمی و خیا ی شے بتاۓ ہیں نە فریب نظر ۔ فرماے میں کہ تمام عالم عدمات 
کے آئینوں میں اظلالی صفات کا حعض انعکاس ے؛ مظہر صفات بھی نہیں ء 
جلوه گر ذات هونا تو ممکن ھی نہیں۔ثم وراء الوریل ثم وراہ اثرریہ۔ حضرت مبدد صادب 
ے اضلال صفات کا حض انماس عدہات کے آئینوں میں دنیا کی حقیقت بتایا ے ۔ 
اس قول میں بات ذرا پھیر بے کہی گئی۔سیدھی صاف بات یہ ہے عالم فانی 
ے؛ عدم ے وجود میں آیا ے؛ اسلئے دوامی نہیں ھوسکتا مگر عدم ے وجرد 
میں آئے کے معنی یه نہیں ہیں کھ اعدم کوئی ایسی شے سے جیں؟ ہے خدا بۓے 
کائنات کو بیدا کیا سے ۔ کائنات کا غیر مستقل اور عارضی وجود محض اسمتثا یل 
اس سے ۔ خدا کے ارادہ ۓ سراد کی شکل پیدا کردی ے۔ یہی ہی ںکن فیگون 
می د اق رما یه دس یگ ات کن کا سغاز الیه کون .تھا؟ اس عوال کا 
جواب یہی ے کہ مشار اليه وہ مفہوم مراد ھی تھا جو علم باری میں تھاء 
اس تشکیل ھی ای تخلیق تھی۔ یعنی شاعد ے حدیث اول ما خلق ا نوری۔ 
اگر اس حقیقت پر نگاہ ایمانی ہو تو کوئی بحث ھی باق نہیں رھتی ےء نہ مه 
اوستء نەه وحدت وجود نه تصوریتء نہ مادیت: لا اله الا اللہ ۔ بجز اللہ کی ذات 
کے کائنات کی کسی شے میں شان الوھیت نہیں؛ وحدہ لا شریک لە۔ اسی نقطہٴ 
عرفان ے آغاز معراج عبدیت ہھوتا ے۔ نور انسان کامل ارض و سےاء عرش 
و کرسی عی کیا عر دو عالم ے بلند عوکر ءعرفت غیر متنامی کی طرف ترق 
کرتا چلاگیا اور عر خر احظہ چلا جا رھا ے۔۔۔ عرش ےگذرے زمانہ ھوگیاسع 
زندگی ےے هر نفس پرواز میں۔ یہ ہے مقصود حیات انسانی اور یہ ےے حیات کا 
ارتتاے غیر متناعی ۔ 


اقبال کے کلام میں؛ بظا هر عمد ملم؛ وحدت وجود اور وحدت شہود 
تینوں کا امتزاج ملتا ہے۔ کہیں ان کا نظریه*ٴ خودی؛ حلاج صفت اناالحق 
کا موید ے؛ کہیں بیخودی میں این عری کا ھمنوا مگر حتیقت یه نہیں 
ے۔ انی فکر درجہ بدرجہ آگے بڑھی ےء انکے تاثرات میں تدریجی ارتقا ھواے۔ 
خود سے چلے ھیںء درہیان میں وحدت وجود کی منزل سے اور آخر میں وحدت 
شہود کی۔ مقام عبدیت ان کے سلوک کی منزل مقصود ھے ۔ 


٦ھ٭َ‌‏ 
حاصل کلام یہ ے که عبدیت کا شرف عرفان معبودیت ھی نے اور چونکه 
یه معرفت غیر متناھی ےہ اسلئے معراج عبدیت کی بھی کوئی منزل نہیں ہے ۔ 
ھر نفس حیات موسن سجدۂ جاری ےہ جو اس حقیقت کا اعتراف دائمی ہے کہ ذات 
سجود و معبود ماوراےۓ فہم و ادراک ےے: 


آنکھ جو کچھ دیکھتی ہے دل سمجھتا ے وہ سب 
دل نے ہاتا لے آآڈسکو آنکھ ہا یکن ہیں 


حواس بشری اگرچہ عالم حسوسات کا انکار نہیں کرسکتے مگر یه بھی نہیں 
بتاسکتے کە اس عالم کم و کیف کی ماھیت و حقیقت کیا ے ۔ سرد یجگر ےا 
سختی و نرمی جسم و حجمء؛ وزن و مقدارہ شکل و صورت رنگ و بو سب کے سب 
حسوسات ھی ہیں اور انہیں حسوسات کا مجموعه عالم کیف و کم کی صورت میں 
انسان کے سامنے ہے۔ لیک نکیا یہ فریب نظر ہے یا انسان کا بحض واہہه جیسا که 
سو فسطائی کہتے یں ع عالم ے خیال کا مرقع ۔مگر کیا کوئی خواب و خیال 
اتنا منظم ھوسکتا ے جس قدر نظام کائنات ے؟ کائنات آفرینش کی ارتقائی س تب 
منزلیں ایک سے لیکر بے شمار ایک ریاضیاتی تناسب کی شاھد ہیں تو کیا یه 
حقیقت صرف ایک وھم و خیال ھی سے ؟ راز و اسرار کا ایک بحر ہے پایاں کائنات 
کی صورت میں نگاھوں کے ساہۓے ے مگر طفلانہ فکریں نوز موجوں ے کھیل 
رھی ھیں ٠‏ 


هر کس له غناہندۂ زاز ات وگزنه 


عالم حسوسات کی ماہیت کیا آتف,:8, اس سوال کو پہلے کیفیاٹ کے تجزیہ ہے حل 
کیجئے پھر کمیات کی تحلیل ہے۔ تجزیہ و تحایل کا نتیجہ جس واحد حاصل 
تجربات تک پہونجاۓ وھی اس مسثلہ کا صحیح حل سمجھا جاۓ ۔ برف سرد اور 
آگ گرم حسوس ھوق ے تو کیا یه سردی و گرمی برف اور آگ میں بذاتہ ہائی 
جاتی ے یا یه دونوں وہ کیفیات لاہ ہیں جو اعصاب حس کے انفعالی اور 
برف و آتشض کے فعل ہے سردی اور گرمی کی صورت میں حسوس ہوی ھیں؟ 
تجربتاً یہی مانا جاتا ہے کہ نہ سردی برف میں بذاتہ پائی جاتی نہ آگ میں گرمی ۔ 
اس پر قیاس کیجۓے سختی و نرہی؛ رنگ و ہو اور جمله دوسری کیفیاتکو؛ که وہ 
بھی فعل و انفعال کے نتائج ثلائه ھی ھوتی هیں ۔ یہی صورت احساس کمیات؛ 
یعنی وزن و مقدار اور جسم و حجم یىی ۓ کھ ان کا بھی جداگانە وجود معتبر نہیں 
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وہ بھی نتائج ملائہ ھی ہوۓ ہیں ۔اس تجربہ ے یہ معلوم ھوتا ے که تمام 
عالم حسوسات کی ماہیت نتائج مثلائہ کا جموعہ ھی ہے جو حاصل ہے انفعال اعصاب 
حس اور ان محرکات کی فعلیت کا جنہیں ھم اشیاۓ حسوس کہتے ھیں۔ لیکن ان 
بحرکات کی ماعیت کیا ے؟ آیا وہ مادی ہیں یا غیر مادی؟ ذرات مادی (ایٹم) 
کا تجزیه میں غیر مادیت کے قریب پہونچاتا ے اور یه بتاتا ےکه ایک خاص 
توانائی (انرجی) عی تمام حرکات کی اصل ےہ لیکن اگر مادے کے ذاتی اور لازسی 
صفاتء وژن و مقدار؛ جسمانیت و حجمیت نہیں ہیں تو انرجی کو مادی کیوں 
سمجھا جاۓ؟ مادیت اور غیر مادیت میں فرق تو جسماثیت اور غیر جسماہت ھیکا 
سے پھر اگر اصل مادہ کوٹی جسم و حجم رکھۓے وال یل شے نہیں تو اے مادی 
بلاوجة سمجھنے کے کیا معنی ہیں؟ اس شرح مادیت سے ہم اس نتیجه پر 
پہونچتے ہیں کہ ان تمام محرکات کی اصل جن کا مجموعہ عالم محسوسات ے 
ایک غیر مادی بساطت تھے اور اسی بساطت کو اگر اس میں شعور کا وجود 
بھی تسلیم کرلیا جاۓ ال معارف نفس ۓے نفس کلى بتایا ھے ۔ نفس کلی ھی 
بہ الفاظ دیگر وہ نور ے جس کا ظہور تمام مظاھر عالم میں ےے۔ 


لیکن کیا داخلیت یعنی شعور ذات (خودی) کے نقطهہٴ نظر ے نفس کلی 
ھی کا وجود حقیقی وجود ے ؟ اس سسئله میں تحقیق یہ ے کہ نفیں کل ی کا 
وجود تنویر ٹور مطلقء ذات متجلی ے؛ عین ذات متجىی نہیں۔ یعنی حقیقی وجود 
واجب الوجود ھی کا ے؛ نفس کلىی ممکن الوجود ے؛ واجب الوجود نہیں؛ 
خلوق ےہ خالق نہیں ۔ 

اگر کلیات استفرائی پر فلسغفیانه افکار کی اساس نہ ہو تو حاصل فکر 
قیاسات مع الفارق کے سوا اور کچھ نہیں ھوسکتا مگر سسثلهٴ وجود حتیقی میں 
وہ کلیات استقرائیء تجربات داخلیت یعنی خودی ےۓ اخذ کۓۓے جا سکتے ہیں 
جو صحیح تحقیق تک پہونچا سکتے ہیں من عرف نفسه فقد عرف ربە ۔ 


ع خود شناسی؛ خدا شنامی ھےا۔ 


وحدت مادی؛ وحدت روحانی (همه اوست یا وحدت الوجود)ء تصوریت 8دیم 
و جدیدہ ثثویت و تثلیث کے مکاتیب فکر میں مسثلهٴ وجود پر غیر ختتم بحثیں 
اسی لئے ھزاروں سال ے جاری یں کہ ان میں موضوع فکر بصیرت نفس کو 
بناۓ کے بجاۓ عحسوس بالحواس عالم کم و کیف ھی کو موضوع غور و فکر 
سمجھا گیا ے۔ دنیا کی تو خاک چھانی گئی مگر دل کی طرف کان نہیں لگاۓ گۓے؛ 


“۰۸ 


یه نہیں سنا گیا کہ یہ صداۓ منم (میں ھوں) کی آوا زکہاں سے آرعی ے؟ کیا 
یه ائبات ذات مادے کا فعل ھہوسکنا ہے ؟ 


اگر تو بالیقیں دل میں نہیں ےہ 
جھے کیوں اپنے ہوۓے کا یقیں ہے ؟ 


ھمارے نزدیک معارف ائفس کے بجاۓ افکار آفاق کو شمع راہ حقائق بناۓ کا 
نتیجە ھی تمام فلمفیانه نظریات کے اختلافات مہں مضمر ے ۔ یہی راڑاتے کھ 
قرآن حکیم نے عرفان بعنی انان کی طرف ے دلوں کو آواز دی ے ۔قلہفہ* 
انسانیت کے انتہائی عروج ہے بہت بلند و بالا وہ منزلت ے جہاں ے ایمان کی 
صرف القہ ھی کے لئے مخصوص ے) کائنات کی کوئی شے بھی اس قابل نہیں ہے 
جامع مکارم و خصائل انسانیتٹ ے۔ شرک و کفرہ الحاد و لادینی کی بنا انان 
کی خود فراموشی ھی پر ےہ۔ 


اقبال ۓ مسلمانولگی:غلامانہ ذہنیتہ کو بڑی شحدت ہے عسوس گیا 
وہ آفراد مت وک اس زوال کا سبب دہ ایماق یعنی ”شود یاری ے بعد رید چی 
سمجھے؛ اس لئے اس رض وبائی کا علاج انہوں ے دلوں میں جوھر قدر ذاق 
کا اجاگر کرنا ھی سمجھا۔ یہ تھا ان کا نظريهٴ خودی جو دراصل خودشناسی کی 
تحریک تھا ۔ 


داخلیث کے مفہوم پر اس نقطهٴ خودشناسی ے۔ جب غور کیا جاتا ے 
تو یه سوال بھی سامنے آتا ۓکه واقعتاً کیا ذریعه* علم و ادراک سواۓ غور و فکر 
کہ کوئی دوسرا بھی ے؟ بعنی بصیرت نفس یا ذوق وجدان قلب کی بھی کوئی 
اصل ہے ؟ فطرت ۓ کائنات کو پہلے تحت الشعور میں پیدا کیا ( یق انفسکم 
افلا تبصرون)ء پھر تحت شعورے عالم حسوسات کی تشکیل ی۔ یہی سہب ےکھ 
صبح و شفق؛ شب سہتاب و ابر و بہار ے نظاروں کے پردے میں جمال فطرت 
عمارے دلوں کو اپنی طرف کھینچتا سے ۔مناظر کی تصویریں تو صرف پردۂ 
نظر ھی تک رہ جاتی ھیں۔ سوال يہ ےہ کہ عمارے دل میں ان مناظر فطرت کے 
مشاهدے ے کیفیت انبساط کیوں پیدا وق ے؟ تاثر جمال شرمندۂ غور و فکر 
تو نہیں ؟ اسی طرح کے دوسرے تاثرات قلبی سے ہم اس مسثله کا حل یه سمجھتے 
ھی ںکە ذرائع علم و ادراک دو ہیں : غور و فکر بواسطهٴ حواس اور براہ راست 


ےہ مویووس- نے چو 


۰.۔ 
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۹ھَّ" 


تاثر نفین۔ اسی تاثر نفس یکو وجدان؛ ذوق دلی یا بصیرت نفسی بھی کپتے ہیں ۔ 
اور یه كے قلب بشری کے ساتھ م٭ّصوص نجچیںء زند گی کے درمیانی مدارج یعنی 
بعض حیوانات میں بھی اس ادراک براہ راست کا سراغ ملتا ہے ۔ 


پرواۓ شمع ہر یا روشنی ہر کیوں جان نثار کرےۓ ھیں؟ چکور شب مہتاب 
میں کیوں چاند کی طرف تڑبتی ے؟ انسان تو انسان جانوروں کو اپئے بے 
اتنے پیارے کیوق ھوۓ ھیں کہ ان کی:عفاظت کے لۓے وه اپنی زندگی کی ہرواہ 
نہیں کرۓ ؟ وجدان کے ثبوت میں صرف تاثرات جعا ی ھی کو بیس نہیں کیا 
جاسکتاء ایسے غیر جما ی مشاہدے بھی ہیں جو میں معترف احساس اندرونی 
کرے ہیں ۔ پرند بلی کو دیکھکر کیوں خوف زدہ هو جاے ھیں؟ شیر کو دیکھ 
کر جنگل کے اکثر جانور کیوں جھاڑبوں میں پناء ڈھونڈے ھیں؟ اور آگے 
چلئے؛ انسانی ادب میں نیی؛ شرافتہ خدا ترسی؛ رحم دل؛ حسن اخلاق کے 
عنوانات کس واسطے اور راستے داخل هوۓ؟ یہ تاثرات شرمندۂ غور و فکر تو 
هوے نہیں وجدان بشری تمام تاثرات نفسی کا جامع ہوتا ےہ ۔اس تبصرے سے 
بە حقیقت روشنی میں آقی ۓ کهہ وجدان اپنے تحت الشعور کا شناساۓ دیرینئه ے۔ 
فرق صرف یه ھے که بعض دوسرے حیواات میں اسکے اتدائی آثار پاۓ جاۓ 
ہیں مگر صحیح الفطرت انسان میں اسنے اتٹی ترق کی ے کہ معارف اہی کا 
دروازہ خود آگلہ انسان کے سینے میں کھل گیا ھے ۔ جو لوگ یہ سمجھتے ہیں 
که بندگی یا تاثر عبدیت کی بنا خوف پر ے وہ عبدیت کی روح سے ا آشنا اور 
بیگانه یں ۔ جعال فطرت جو دلوں کو اپنی طرف کھینچتا ہے تو کیا بہ کشش 
بغیر محبت دل میں پیدا ہوی ھے؟ 


ھا یو تمارے ان اق کو بل سر 
انی نظر کے :سامنے میں آپ آگیا 


اس مشاہدۂ جعال کا:اثر کبھی کبھی جساس'ذقوں پر اتنا چھا جاتا ے کہ 
اھعل شہود اپنے آپکو ڈھونڈے یں مگر اپنا پت نہیں ملتاء کائنات حسوسات 
تو کس شمار میں ے۔ يہ ے ذوق وحدت شہود جو شرمندۂ غور و فکر نہیں ۔ 
نە یہاں دلائل و براھین کی ضرورت نە دلیل و حجت کا کوئی کام ۔ آفتاب جب 
طلوع هوۓ لگتا ہے تو ستاروں کی دنیا نظروں ہے اوجھل ہو ھی جاتیق ھے۔ 
یه آیت قرآن حکیم قائلین وحدت الوجود صوفیاۓ کرام اس عقیدے ک 
صحت کے تبوت میں پیشس کرۓ ہیں: ہو الاول ولاخر والظاعر والباطن 
وھو بکل شیو علیم۔ حالانکە یه آیت بین طور پر شاہد وحدت شہودےے۔ اس اجمال 


کی تفصیل یہ ے کہ اس آیت میں یه بتایا گیا کہ خدا کو ہر شے کا علم ے۔ 
لیکن سوال یه پیدا عوتا ۓے کە جب خدا بذاتم اول و آخر اور ظاھر و باطن ے تو 
کسی شےکا کوئی جداػانه وجود ھی نہیں رهاء پھر بکل شی علیم کا مفہوم کیا 
سمجھا جاسکتا ےہ ؟ اس آیت میں فرمایا گیا ہے که خدا کو ہر شے کا علم ے؛ 
اسکے علم ہے کوئی شے باھہر نہیں ہے چونکہ اسکا علم حضوری ہے اسلئے اسکا 
ھر معلوم اسکے عام میں ے؛ تمام کائنات جو مجموعد نے معلومات ا:ہیه کا و ہکوئی 
خارجی شے نہیں۔ خدا اپنے مشاهدات کا شاھدے۔ یه ے وحدت شہود لہ کہ 
وحدت الوجود ۔ غور فرماۓ! وہ اپنے معلومات علمی کا مشاعدہ کر رھا ہے ۔ 
یه مشاهدہ وحدت شہود نہیں تو اور کیا ۓے؟ وحدت الوجود کے عقیدے ے ا سے 
دور کا بھی تعلق نہیں ہے اس لئے کہ علم پر ذات علیم کا االِق نہیں کیا 
جاسکتا ے بالخصوص اس صورت حال میں که خدا کا علم غیر متناھی اور کائنات 
بحدود ے عدود پر غیر حدود کا اطلاق کوئی معنے ھی نہیں رکھتا ے ۔ 
وحدت الوجود کے عقیدے میں ایک خاص نقص یہ ے کە یە عقیدہ افراد انسافی 
کی وہ انفرادیت باق نہیں رکھتا جس پر تمام فضائل اخلاق و عمل کی بنا ۓ 
اور تمام فرائضن کی ذمه داری انسان:اسی کی بنا پر حعسوس کرتا ے۔ لیکن اگر 
یه سمجھ لیا جاےۓے کہ انسان کا کوئی انفرادی وجود ھی نہیں ے؛ خدا ھی خدا 
سے تواسی ذمه داری بھی کچھ نہیں - کسی فزیضہٴ اخلاق و عمل کا ادا کرنا 
اسپر واجب کیوں ہو جب اسکے بجاۓ خدا ھی کے ذمه اسکے فرائض ھوجائیں۔ 
اس احساس کے ساتھ ھی سعی و عمل کی بھی کوئی ضرورت باق نہیں رھتی ہے ۔ 
حالانکہ قرآن 'سکیم کی الیم یه ےکا الیل ‌لائسان' آلا ناہمیٰ بعنی۔انسا کا کام 
کوششض ھی ے۔ پھر بعثت انبیاء کا مقصود بھی کیا سمجھا جاسکتا ہے ؟ اس 
عقیدہ کے خلاف نظریقہ وحدت 'تّہُوٰد !تیں, هر ھز کر انٹائی اور اسیا انفرادیت 
ایک ایسی صورت معلوم الہی ہے جو اھل فہم و بصیرت اور ذی قصد و ارادہ ے؛ 
دنیاۓ علم و عمل میں اس کا ایک خاص مقام ہے؛ اسکے ذمہ متعدد حقوق 
اپنے پراۓ؛ اھل و عیال اور ابناۓ جنس کے ہیں جن کا ادا کرنا اسپر فرض ح ۔ 
خدا ۓ اسکو نیک و بد کا امتیاز عطا فرمایا ےے؛ علم و عمل کی صلاحیت بخشی 
ےء انہیں صلاحیتوں سے اسی انفرادیت خّصوص ہوی ہے اور اسی تجسس سے 
اسکے فرائض اسپر عاید هھوۓ ہیں اور اسکی ذمه داریاں اس ہے مطالبه کرتی ہیں 
که وہ راہ حیات میں منزل ے باخبر ھوکر قدم بڑھاۓ۔ اسکے اعمال کےقدرق نتائج 
اپنے وقت پر اسکے سامنے آۓ والے ھیں ۔ لیکن اگر انفرادیت نہیں تو مکافات عمل 
بھی نہیں اور پھر انسان مکاف بھی نہیںء جو چاے کرے۔ وہ بجاے خود نه کچھ 


۲ھ 


ےےء نە خود ک جھکرتا ے؛ پھ رکیسی جزا اورکیسی سزا! یہ ہے عتدۂ وحدت 
الیجود اور وحدت شہود کے درمیان وہ فرق جو انسان کے اخلاق و عمل پر 
اثر ڈالتا ے۔ وحدت شہود عرفان معبودیت کے ساتھ پیام عبدیت ے اور وحدت 
الوجود اپنی انفرادی ھستی کو گم کر دیتا ے ع عشرت تطرہ ے دریا میں 
فنا هو جانا۔مگر بندگی میں جو بیخودی کسی ستفرق حال بندے پر طاری 
وی ےہ اسکا مشاھدۂ وحدت کچھ اور عوتا ے۔ لا موجود الا اللہ کے معثٹی 
اسکا دل ھی جانتا ے مگر فلسفیانه دلائل ے جس وحذت الوجود کا اثبا ت کیا 
جاتا ے؛ ععلىی :زندگی کو وھی بے جان بناتا ے اور فرائض اخلاق و عمل سے 
وعی بيكانه بناتا ےے ہد سعادت میں نە وحدت الوجود کا تصور کسی سر۵ 
سموسن کے دماغ میں تھا نہ وحدت شہود کا خیال دل میں؛ وو توحید جسی بنا 
حضرت ابراھیم علیہ السلام کے سمثاھدۂ قلبی ہر ہہ اسی کا بیام قرآن میں اھل 
ایمان کو دیا گیا ے ۔ اس پیام کا جزو اول نفی شرک 8ے اور جزو دوم اثبات 
توحیلد۔ لا الہ کے بعد ال الف ھی بذھب توحید خالصاے ۔ یہ ھے تحقیق اس 
باب میں کهھ نهھ ھمہ کو آوست سمجھو نه اوست کو عمہ؛ کائنات کا وجود فائی 
اور خدا کا وجود باق ۔ ته فانی کو باق سمجھو؛ نه باق کو فانی ۔ 


یونانی فلسفہٴ مابعد الطبیعیات کا جب ترجمە یونانی زبان ے عرق میں ھوا 
تو یه بحث چھ ڑکر مدرسوں ے خانقاھوں تک پہونچ یکه ماعیت وجود کیا ے؟ 
اسی بحٹ کے ساتھ ساتھ ذات و صفات کے مسائل بھی متکلمین کی ژبانوں پر تھے 
مشاعدۂ قلبی کی جگە عاول لاکثر؛ دلائل و قیاسات فکری سے لے لی تھی اور 
یہی وه ئے تھی جہسے روح توحید کو دلوں میں فضعیف کردیا ۔ کہاں 
فاتج خیبر کا علانيه جذبهٴ توحید اور ککہاں بوعلی سینا کا فلسفهہ عقول عثرہ 
به اشارات ۔ 


هندوستان میں صدیوں کے بعد کہنا چاہئے کہ حضرت مجدد صاحب ے 
پھر وحدت شہود کے نام ے اسی توحید کا علم بلند کیا جسکو حضرت جعفر 
طیار ۓ دونوں ہاتھ کٹ جاۓ کے بعد بھی سینے سے لکاۓ رکھا تھا۔ یه تھا 
توحید کا وہ جذبہ جبر شہداے بدر و احد اپنے آپ کو ہزار جان سے 
قریان ک رگئے اور یہ بتا گئےکہ فداۓ حق هو جانا ھی خدا شناسی ہے ۔ مگر 
یه جذبہ ایمان ھی ہے پیدا ھوتا ے ؛ قیاس آرائیوں سے نہیں ۔ لیکن غور و فکر 
مانع ایمان کوئٹی شے نہیں صلاحیت فہم و بصیرت اپنے اپنے مقام پر ذہایت 
اھم جزو حیات عطیات باری تعا ی ہیں ۔ 


۳ 


ان لوگوں کی قرآن حکیم میں تعریف کی گئی جو تخلیق ارض و سما پر 
غور کرۓ کے بعد یه کہتے میں کهە پروردگار یه کائنات توۓ عبث پیدا نہیں کی 
ہے اسکی تخلیق کا ضرو رکوئی مقصد اندہائی ے ۔ اس آیت میں تخلیق ارض و سما 
پر غور و فکر کو علامت ایمان بتایا گیا ے اور فرمایا گیا ےے کہ جو لوگ 
خدا کو کھڑے بیٹھے اوراپنی هر کروٹ پر یاد کرۓے یں وھی تخلیق ارض و 
سما پر غور کر کے یه تھ۔وس کرۓ میں که تنظیم عالم بے نغحایت و مقصد نہیں 
ے ۔ اس تما نے پیش ار رن پا ساق چا لا تخیں'پھوز کرنا 
متتضاۓ ایمان ھی زھاےٴد البتہ نتیجہ' ٹکر کی صحت کا ایگ مغیار بھی قرآن 
حکیم میں بنایا گیا ھی اور وہ معیار حضرت ابراعیم عليه السلام و سرور و سید الانبیا 
حضرت محمد رسول اللہ کا عالم موجودات میں شہود توحید ھی ے یعثتی ایک 
بے مثٹل و مثال شان احدیت کا مشاعدہ۔ نہ وہ کسی شے کی طرح سے نثہ کوئی 
شے اسی طرح سے ۔ عالم انی کے چاند اور سورج کو دبکھکر حضرت ایراھیم 
کی زبان پر لا احب الافلین تھا یعنی مجھے کسی فانی شے ہے محبت نہیں ے؛ 
میں کسی فاق شے کو دا نہیں نمجھ سکتا۔اس نتیجهہ تک فکر بشری جبھی 
پہونچ سکتی ہے جب ذوق ایمانی و حیاتی معاون فکر ہو ورنە دامن فکر خار زار 
اوعام میں الجھکر رہ جاتا ے اور مفکر کی قوت عمل گرفتار کم و کیف ھوکر 
سمت و بست هو جاق ے اور وہ زندگی بھر کم و کیف هی کی ادھیڑ بن میں 
رمتا ے۔ اگر مجباعدین عہد سعادت ان الجھنوں میں مبتلا ھوے تو راہ حق میں 
وہ قربائیاں عخال تییں جنہوں ۓ حضرت عیسیل کی ا!وھیت کے مسائل اور 
وحدت و ثیٹ کی غیر اتاعتم بحثیں کرۓ والو ں کو حیران کردیا اور دماغ 
الف دےۓءے کہان توحید کا بعر مواج اور کہاں تثلیث کے خارو خسں۔ملت 
اسلامیه کے زوال کا ایک خاص سبب یہی ے کہ لوگوںن میں وہ جذبھٴ توحید 
بای نہیں رھا جو فاتح عالم تکٹیرکا تھا اور یہ ھوا جبھی کہ جب فکریں ابنے 
داخلی جذیہٴ ایمانی ے چدا ھوکر دنیاکی بھول بھلیوں میں پڑ گئیں ۔ 

. توصحح سلک فکر یه ے کہ حقائق عالم پر داذایت کے نقطه* نظر ے 
براہ فکر غور کیا جاےۓ کە یہی مقام مشاعدۂ عبدیت سے اور اس راہ شہود میں 
طالبان تحقیق کو کسی دوسرے مفکر کی طرف دیکھنے کی ضرورت نہیں ۔ 
قرآنی تعلیم؛ اسوۂ رسول ء سیرت و روش آل و اصحاب قافلے والوں کے 
سامنے ہے ۔میں تو کہتا ھوں که وہ انسان بڑا عارف ے جو اناالحق کہنے 
کے بجاۓ اس بات کا عملىی ثبوت دے کہ وہ انسان ے۔ مکمل نشان انسانیت 
کامل عبدیت ہی ہے ۔ خود آکاعی کے بعد هر سجدۂ مرد مومن عرش کا تارہ 


ۃ۲۳۴ 


ھوتا ے؛ گرد آوارہ نہیں ہوتا۔ تسخیر ارض و سما انسان کا راستا اور 
معرفت باری تعالی منزل مقصود ۔ لیکن یه تسخیر ارض و سما نہیں که انسان خود 
مسخر ارض و سما (مادہ اور مادیات) عوکر ہنکر خدا عو جاۓ۔ یه ارتقاۓ حیات 
نہیں یہ ترق٭ٴ معکوس ے۔ توصیف انسان کاملء بروۓ تعلیم قرآئیء انسان 
مکمل خیر البشر ھے فوق البشر نہیں ۔ 


انان کا وہ امتیازی شرف جسکی وجہ ے وہ اشرف المخلوقات ۔مجھا 
جاتا ھے تمام عالم موجودات کا علم یعتی علم الاسما ے جکا 
نقطد* آغاز خود نگاعی؛ خود شعوری یا خود شناسی ہے ۔ علم الاسماء 
علم حتائق موجودات ے۔ اسی علم سے مشرف ھوکر آدم سمجود 
ملانک و تاج در عالم هہیں ۔ 


خود ہے سراد وجود انسان کی اصسل و حقیقتء نفس ذات اناےۓے 
بشری یا وہ جوہر ےہ جس کا تکیف انسان میں اسىی خودی ے 
(انگریزی زبان میں ۱۲٭٥؛ ٠٢۲‏ ٥عء‏ ) 


اس غور و فکر کے لے کہ تمام عالم ظاعر و باطن کی حقیقت و 
ماہھیت کیا سے دو راستے ہیں ۔ قریب به حواس پہلا رامتا 
آاق یس عالم عسرسانت لک پش کی طرف جات0ا0و ار( لاوترا 
انفس سے آفاق کی طرف یعنی خودی سے خدائی کی سمت جاتا ے ۔ 
پہلے۔ رر لغ ا تلاش اش نے ا نتیجہ اھر سی چڑنا ے کہ 
متجسس نگاہیں نفس انسانی (می کز اناۓ بشری بعنی خودی) کے کسی 
امتیازی وجود کی منکر ھو جاتی ہیں یا اے بھی کوئی مادی کیفیت 
سمجھتی ہیں اور اس غلط فہمی کی خاص وجہ يہ ے کە عالم 
محسوسات میں کوئی دوسری شے نفس انسائی کی سساثل نہیں پائی 
جاتی ہے ۔ اسی مقام انکار سے آغاز ھوتا ھے حقیقت مطلق (ذات باری) 
کے انکار کا۔ خود فراسوش آدمی ھی خدا فراموش هوا کرتاے۔ 
دوسرے راستے یعنی عرفان نفس ے جب حقیقت عالم کی جستجو 
کی جاق ے تو آفاق یعنی عالم عحسوسات ایک آئینهٴ مشاعدات 
ھی نظر آتا ےے۔ 

کائنات اگرچہ نہ کوئی خیا ی شے ھھ؛ نہ تصورات کا جموعہ یا 
فریب نظر مگر اس کا وجود حادث ہے وہ قدیم نہیں ۔ فلوق فافنیء 


بر 


غدا بایء خلوق حادث؛ خدا کی ذات قدیم؛ خلوق کا وجود محگن؛ 
خدا کا وجود واجب ۔ 


اس کلید کا مفہوم کہ شے ے شے پیدا ھوق ے یه ے کھ 
خالق ۓ خلوق کو اہتے ارادے ے پیدا کیا ے؛ اھ تعالے 
کے ارادۂ تخلیق ھی ےٗ صوزت مراد یعنی اصل کائنات میں جان 
ڈالی ہے حقیقتاً کائثات اسمتثالل اس ے۔ کن فیکوٹ کی تفسیر 
داخلیت یعئی بصیرت نفسی کے نقطه* نظر ے اس حقیقت کی شاعد 
ےۓکەه خدا کی ذات اس ابداع میں عر دوسرے واسطه سے بے نیازهے۔ 
خدا کا ارادہ اور اس ھی وہ شے ےے جو خلوق کی جان ے؛ صعدیت؛ 
احدیت کی صفت ذاتی ےء وہ خدا غی نہیں جو کسی شے کا 
تاج ھو۔ 


توحید کی ابتدا نی شرک تھے اور انتہا وہ اثبات ذات ےہ جو 
ماوراۓ قیاس ہے ۔ 


ا گرجہ عتیدۂ وحدتِ الوجود بھی خلاف شرک ےے مگر اس عقہدے 
کو بەہ تمام کمال مد اوست کے معنوں میں صحیح تسلیم کرۓ کے 
بعد انسان' نَیں وہ امتیاز انفرادیٹ بَاق نہیں رتا ے جی: انان 
کو اسکے تمام فرائٹض اخلاق و عمل کا ذمه دار بناتا ے اوز 
اسی کی تحریک ے هر خود آگهہ انسان فروغ انسانیت کیلۓے کوشاں 
اور قز مثای' آدمیت عمل ے گریزاں رهتا ے ۔ هر اس عمل کی بنا 
کو نگ انلالیّت مو خود فراموٹی ال۲ اغزآژن بضر ای کر ااشٹتکی 
بر ەوق ہے ۔جب ھدا کے سوا کسی شے کا کسی طرح کا وجود 
ھی معتہر نہ عو تو انسان کے اپنے فراۂٴشض اور ذمه داریاں عی 
کیا باق رغتی ہیں۔ اس غلط فہمی سے ایک طرف سعی و عمل کی راہ 
مسدود ہو جاتی سے اور دوسری طرف کوئی منزل مقصود حیات 
نہیں رھتی ے ۔ غرفکہ فکری نظریهٴ وحدت الوجود کا رد عمل وہ 
تاثر عبدیت انہانی ہیں باق نہیں رکھتا ے جو واحد راستا ےہ 
معراج اسانیت کا اور ای راستے کی فارف قرآن حکیم اور اسوهۂ 
رسول کریم ۓ کاروان ملت اسلامیه کو بلایا ے۔ اس پیغام 
کا حاصل ایمان اور عمل صالح ۓ گر وہ قائلین وحدت الوجود 
جنکی باطنی اور ذوق نظر عالم حویت و استغراق میں حو شان ذات 


"(‌٠ 


باری میں ھوتی ہے وہ فکری وحدت الوجود کے ھر رد عمل سے 
بری پاۓ ؟؛ ھیں۔ وہ بتینا سراپا جامع مکارم انسانیت ھی ہوے دیں۔ 


وحدت مادی کے پرستاروں کو نە خدا کا یتین نه خودی (اعزاز نفس) 
کی پروا۔۔ خود غرض ژزندگی ء تحفظ حق و حقوق کے لئے جان دیناء 
بلاشبةہ یه مغالطهہ انسان کی حتیقی ژندگی کو مس گ دوام میں 
تبدیل کر دیتا ے ۔ 


عقیدۂ وحدت شہود؛ وحدت الوجود روحانیف اور وحدت مادی دونوں 
ا مصلح ھے ۔ 


وحدت حتیقت انسانی ایک صحیح اور حقیقت ہر مہنی نظریہ ے 
کہ اس ے انسان کا مرتبہ کائنات میں معلوم ھوتاے۔ 


وحدتثت شہود ے بھی بلند و بالا عقیدۂ توحید ے که وه خدا 
کی ذات یعنی اسکی احدیت کو تمام عالم و عالمیاں ہے ىاوریٰ 
جاتا ے؛ اسی ذات ے مثل و مثال ے ء وہ کالنات خلوق سے 
ماوریل ے؛ کائنات خلوق اس ے ىاوریٰ نہیں۔ خلوق جو ابتیٰ 
تخلیق میں تاج خالق ہے خالق ے ىاوریل نہیں ھوسکتی ۔ 


وجود حقیقی خدا ھی کا وجود ے اور جو کچ ے؛ بنحسوس ہو که 
معقول؛ خدا ھی کا پیدا کیا ھوا ےے اور اسی کے ارادہ کی تشکیل 
ےے۔ اس کی خلاق تعجب خیز ھے۔خالق کے ارادے کو خلق 
کے ارادوں پر قیاس نە کرنا چاھۓ ۔ 


انان کے دل میں بصیرت کی جو ایک شعاع نوری ہے وھی 
نور مطاق (ذات باری) کی طرف لے جاتی سے ۔فکر بشری اگر اس 
شعاع نوری کی روشنی میں منزل علم و ادراک میں بڑھی چلی جاۓ 
تو مٹکر مقصد تخلیق (معرفت باری تعال) کبھی نہیں ھوسکتی۔ 
اسی شعاع وری کا نام تکیف و شعور ذاتء اناے بشری یا خود 
کا ثاثر خودی ے۔ 


مطالعہ* صحیفهہٴ فطرت کتاب نفس ھی کے مطالعہ ے شروع عوتا 
سے اور اس مطالعه ھی کو خود شناسی کہتے ہیں ۔ 


لا ات 


١ 
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خوہ کو بھلا کر خدائی ہیں اپ آپکو تلاش کرنا عر‌داق 
خدا کا مسلک نہینء یه کھلی گمراھی ے ۔ 


مرد مومن کا ارتقاے خودی یہ ہے کہ اپنے حاقه*٭ انفرادیت 
(دائرۂ ذات) میں تمام افراد مل ت کو بالخصوص اور تمام نوع انان 
کو بالعموم شامل کرلے سب کا دکھ درد اپنا دکھ درد معلوم 
ہو خلق خدا کی بھلائی خود آسے اپنی بھلائی معلوم هو اسکی 
انفرادیت کی مثال دریا يی سی هو که دریا کسی موج کو ابنی 
ذات ۓ میدا آئانیں سجھتا ے : 


انسان تو ہے ڈردا )نہیں ہے انساں پر سوز ے؛ دل سرد نہیں ے:اتتاں 
یه رحمت عالم ے بتایا ے میں کل نوع ھے اک فرد نہیں ہے انساں 


نفرودیت و فرعوثیت خودی کی ترقٴ معکوس ے ارتقا نہیں 
حقوق العباد کا اتلاف اور خود آکاھی کا دعوعٰ اجتماع نقیضین 
ے جس کا تصور بھی عال ے جه جائیکە وقوع ۔ حکم 
عدیث خیر الین ییغم ‏ النائء سب سے اچھا انسان وھی تے 
اسب سے زیادہ سب کے نام آۓ؛ سب کے ذکھ درد میں شریک 
ھو۔ یه ےے عملىی ارتنقاے افادیت جو همارے نزدیک صحیح 
ارتقاۓ خودی ہے ۔خیا ی عالم میں اپنی ھستی کو سمندر سمجھ 
لینا مگر کسی پیاے کے کیام نہ آٹا نہ انسائیت کا اقتضا 
سے نه خودی کا ارتقاء صرف ایک فریب تخیل سے ۔ خود شناسی 
وخدا شناسی ضرور ے مگر یہ خدا شناسی نہیں کہ پڑوس 
میں یٹیم بچے تو زات بھر سردی کے مارے اکڑے اور چیختے 
رھیں اور کوئی مدعی خود آگاھی شب بھر حریر و دیبا کے نرم و 
گرم لحاف میں داد عیش و آرام دیتا رے ۔ 


حاصل مقالہ؛ تاثر توحید کا ثقطهٴ آغاز یا صحیفهٴ معرفت کی باے 
بسم الله شعور ذات ( :۰ :0٥ہ‏ [ہ8:|۲۷۰۱۵۶) ےے اور اسی تاثر داخل ی 
ہے اس حقیقت کا سراغ سلتا ےۓ کہ حقیقی وجود حقیقت مطلق 
ذات باری تعال ی ھی کا ے ۔ توحید مکمل انتہائی ترق یافته تاثر 
عرفان حقیقت ہے جس سے اوپر دوسرا کوئی مقام معرفت نہیں ے 
اور اس مقام تک شعور نفس انسانی درجه بدرجه ترق کرتا هوا 
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یکثرت مدارج حیات و موجودات ے گذرتا ھوا پہونچا ے۔ زمانہ* 
ماضی* بعید کی آدمی نما نسلوں کی ذعنیت کا مقابله بیسویں صدی کے 
انسان کی اس ذھنیت ہے کیجئے جسنے فطرت کے متعدد حقائق 
کو بے نقاب کرلیا ہے ۔یہ حقیقت آپ کو محتاج دلائل قیاسی 
نہیں معلوم ھوگی کہ زندکی کی ایک موج ارتقا ے ۔مگر اسکے 
یہ معنی نہیں ہیں کہ حیات انسانی میں اب کوئی خامی باق 
نہیں ہے اور اسکی فطرت فائز متصود حیات ہموچق سے ۔ خلاف 
تائر توحید اور بہت ے مشرکانه توعمات نوز نسل انسانی میں پاے 
جاۓے ہیں جن میں ہے کچھ جھل علم نما بعنی جھل ص کب 
کی صورت میں ہیں اور کچھ ان غاط روایات کی صورت میں جن بر 
جہل کی وجہ ے ایان لایا گیا ھے۔ مگر روش ارتقاے 
علم و ادراک پھہ بتاق ے کە ایک دن تام مواقع ادراک 
حتیقت دور ھوکر رغینگے اور انسان کو فطرت اسکے مقصود حیات 
تک پہونچا کر رھیگی اور وہ مقصود ہر شک اور شبه سے بری 
غیر متناہمی معرفت باری تعا لی ھی سے ۔حقیقی دین ابراھیمی اور 
حمدی ھی ھر انسان کا مذہب ھوکا اور جب یہ هھوگا تو هر 
فرد بشر کے اخلاق و اعمال بھی عرفانی ھی ہونگے؛ ظلماق نہ 
ھونگے ۔ زندگی کے غیر محدود ارتقا کا تقاضا ے؛ اے خیالی امیدوں 
پر مبنی نە سمجھنا چاهئے ۔ 


مشاهدات وحدت شہود کا خلاصه صرف ان دو جملوں میں ے :سہ 
تمام خدائی کا وجود اضاق ھے یعنی ظلی 
ہر بے مہ دی کا وحوف اتہر ے'۔ 


با الفاظ دیگر عالم کائنات کی مثال اتی سی سے اور انائیت کی بثال 
شعاع ذات کی سی اسلئے شعاع کی داخلیت ھی سے شہود اللہ نور السموات 
والارض ممکن ے ۔ دنیا کی خاک چھاننے سے یه گوھر معارف ہاتھ نہیں آسکتا۔ 


‌/| 
افکار اقبال میں نظریدٴ اجتماع کا ارتقاء 
خعمد احمد سعید 


اناۓ انفرادی ہے وجود اجتماعی تک عبور فلسفہٴ خودی کے بہت ھی 
نازرک مقامات سے حے ۔ جہاں تک خود اقبال کا تعاق ھے اس خصوص میں 
ان کے خیالات میں ارتقاء پایا جاتا ے۔ ابتداء میں اقبال المانوی تصوریت کے 
زیر اثر تھے ۔ یہی وجهہ ے که اصول خودی کے انکشاف کے بعد کافی عرصهہ تک 
اجتماعی فاسفه کے دائرہ میں اصول خودی کی معنویت بھی اسی تصوریت کے 
زیر اثر رھی ۔مگر اقبال کی منطقی نظر اس قسم کے بہل پر ظاعر ے که زیادہ 
عرصه قائٔم نہیں رہ سکتی تھی ۔جنانچہ آہسته آعستہ ڈھن اجتماعی اور ملی 
شعور کے اس فلسفہ تک ان کی نکاہ دور رس پہنچ عی گئی جو اصول خودی 
سے ھم آعنگ ےۓے ۔تلامذۂ اقبال کو اس ارتقاء کیا خیال ضرور ھی رکھنا 
چاہئے ورنه۔اقبال کے عبوری ذور کے خیالات کو فلسفهٴ خودی کی زینت بناۓ 
سے اقبال کی اصل حقیقتء ان کے نظریہ اور فاسفه کی استواری بعنی منطقی آھنگی 
عمیشهہ نکاهھوں ہے اوجھل ھی زیگی ۔ 


اس مسئلهہ کے سلسله میں ھمارا نقطه* آغاز اقبال کا وہ مشہور لکجر ۓے 
جو انہوں ۓ علىی گڑھ کالج میں سنه .وع میں دیا ٹھا۔ یه لکچر ””ملت بیضا 
پر ایک عمرانی نظر؛؛ کے نام ے مشہور سے ۔ اسی میں اناۓ اجتماعی کے 
متعلق میں ان کا اس دور کا مستند پیان متا ے ۔ 


اقبال فرماۓ ہیں کہ ”علم الحیات کے اصولون ۓ حال بھی میں اس 
حقیقت پر روشنی ڈا یل ھے کہ فرد یق نفسه ایک هستی* اعتباری ے؛ یا یوں 
کہۓے کہ اس کا نام ان جرذات عقليه کی قبیل سے هے جن کا حوالهہ دے کر 
عمرانیات کے مباحث کے سمجھے میں آسانی پیدا کردی جاق ےء۔ گویا 
اس دور میں اقبال یہ سمجھتے تھے که انفرادی خودی عحض ایک عقلىی تصور 
سے جسکے حوالہ سے ہم سظاہر عمرانی کو سمجھ سکتے ہیں فى الاصل یه 
کوئی شۓ حقیقی نہیں ہے ۔ ''جردات عقليه؛؛ کا فلسفیانہ تصور اسی خیال کو 
ادا کرتا ے ۔وہ اسی لکچر میں مزید فرساۓے ہیں کہ ؟''فرد اس جماعت 
کی زندگی میں جسکے ساتھ اسکا تعلق تھے بمنزلہ ایک عارضی اور آئی لمحہ ے۔ 
اسکے خیالات؛ اسی تمنائیں؛ اسکا طرز ماند وبودء اسکے جمله قواۓ دماغی و 
جسعانی بلکہ اسکے ایام زندکانی کی تعداد تک اس جماعت کی ضروریات و حوائج 


(۹ 


کے سانچے میں ڈھلى ہونی ے جس ک حیات اجتماعی کا وہ عض ایک جزوی 
مظہر ھے؛: ۔ اقبال کے اس بیان میں یە مفروضه هے کہ حیات کا اصلی مصداق 
سماج یا معاشرہ ہے ء افراد اسکے جزوی مظاعر ہیں - 


ا٘س انداز فکر کی تان اس دعول پر ٹوٹٹی ہے کہ خود معاشرہ کی حیات 
بھی مظہری ے ۔حیات و زندگی کا اصلىی مصداق وجود کل ےء شعورکلی عے ء 
جو ایک مرتي٭ میں سماج اور اس ہے تنزل کرکے دوسرے مرتبه میں افراد 
میں منقسم ھوا ے ۔ تمام انفرادی ماکز شعور اسی ‏ صکڑ شعور کی کھ ڑکیاں 
هیں ۔ وعی حیات واحد سب ميں جاری و ساری تے ۔ چنانچه اقبال اپٹی تقریر 
اس طرح جاری رکھتے یں : : ۶ا گرجہ قوم کی ذھنی اور دماغی قابلیت کا دھارا 
افراد عی کے دماغ سے ھوکر بہتا ہے لیکن پھر بھی قوم کا اجتماعی نفس ناطلقہ 
جو مدرک کلیات اور جزئیات اور خبیر او رید ے بجاۓ خود موجود ھوتا 
ے؛۔اس نظریه کی تشریح يہ ھےہ کھ افراد کے لباس میں ان کے ارادوں 
میں انق حواعشات: سعی و طاابء حرکت و عمل میں اصل وجود فوق الافراد 
انا ھوتا مے ۔ وعی ناعل؛ وعی حرک+ وعی عامل هوتا ے ۔اقبال فرماے 
ھیں که ؛”جمہوری راۓء اور 'تومی خصوصیت ؛ وہ جملے ہیں جن ک 
وساطت ے ھغم موعھوم و مبہم طور پر اس نہایت ھی اعم حقیقت کا اعتراف 
کرے ین کہ تومیٰ ھستی ذوی العتل اور الارادەِ ے۔ 


اقبال کا یه یی ان کے عبوری دور کی یادگار ے اس خیال پر سشتمل 
ےے کھ افراد کے اناؤں کی حتیقت مجاز ے؛ انکا وجود اضاف اور اعتباری ے ۔ 
انکا سرجشعہ قومی هھستیٰ کے جو بجاۓ خود ایک بالا افراد انل ظ‌آممهة گیر 
ےء شعور و آزادہ ای خصوصیت عامہ ہیں ؛ افراد میں ھوکر یه عمل بیرا 
هونا ے ۔اس ذی شعور اناۓ اجتماعی کی مزید تشریح کرۓ ھوۓ وہ کہتے 
هیں؛ کہ یه ضروری نہیں ےہ کہ قوسی دماغ تمەام ان ختاف خیالات کی خبر 
یا علم رکھتا هو جو ایک وقت خاص میں افراد کے دماغوں میں مصروف ھوے 
ھیںء اسلئے کچھ خود افراد کا ا دماغ بھی کاسل طور پر اپنی ادراکی حالتوں 
آلہ نہیں هوتا ۔اجتماعی یا قومی دماغ ہیں بت ۶او و ھا 
تخیلات قوسی حاسہ کی دھلیز ہے باعر رھتے ہیں ۔ ”'قوم کی ھمہ گیر زندگی کا 
فتط ایک جزو عدود دروازہ کے اندر قدم رکھتا ے اور قوسی ادراک کی تابناک 
شعاعوں ے منور ھوتا ے ۔ اس انتظام کی بدولت س کزی اعضاء کی توانائی کی ایک 
بہت بڑی مقدار غیر ضروری جزئیات پر صرف ھوۓ ے حفوظ رھتی ھ ء؛ ۔ اس نظريه 


٤ 


میں اقبال ے قوسی انا کی ساخت پر روشنی ڈا یل ہے کە اسکے شعوری حصہ کے 
زیرین بڑا حصہ لاشعوری ہوتا سے ۔ اناۓ قومی کے ادراک میں موقتی چیزیں 
آتی:رھتی ہیں ۔ اسی ذات میں جو کچھ ہے سب کا سب شعوری سطح پر نہیں 
آتا۔ اسکے نتیجہ میں قومی توانائی عحفوظ رھتی ہے اور اپنے باطن کے ایسے 
امور اور واردات پر متوجہ و مصروف ہوۓ ہے بچ جاقی سے جنی اسوقت ضرورت 
نہیں ۔ اقبال اپنے اس خیال کو منطقی نتیجہ تک پہنچاۓ ہیں اور دعویل کرۓ 
ہیں کھ '”اسی (قوم ی) ماعیت پر اگر نظر غائر ڈا ی جاۓ تو معلوم ھوتا کہ 
یه غیر عدود اور لا متناھی ے)؛؛۔ 


جیسا کہ اوپر عرض کیا گیا اس سلسلہٴ فکر کی آخری کڑی اناۓ کلی 
ے جس کے اندر تمام انفرادی آنا؛ اناےۓ اجتماعی کے واسطہ سے ٭وکر وجود 
واحد میں گم هو جاۓ ھیں ۔ انفرادی انا اس انا کے سظاعر ہیں ء اسلئے:ان کا 
حقیقی وجود نہیں ۔ وہ مجاز ہیں ؛ صرف تجربی یا مشاعداق ہیں جبکہ ان کے 
پس پردہ کار فرما معاشرہ کا ذھن یا اناےۓ اجتماعی ھوتا ہے ۔ اسی لے انفرادی 
انا کا مقصود اسی آٹاٴ میں اپنے آپ کو فراسوئن کردینا ے ء اس کے 'آزادوں 
کو اپنے قاب و جگر پر راسخ کرنا اور پنے اععال میں جاری کرنا ہے ۔ 


اقبال کا یہ فکری دور جس میں انفرادی خودی کو سواۓ مجاز کے اور کوئی 
سام ثضیب نہیں اور جسکی منزل فتا ے:ایک نئے انقلاب ہے دو چار ھوتا ے ۔ 
اس ٹکچر کو ابھی چار ہانچ سال بھی نہیں گزرۓ ہاۓ تھے کہ اقبال کے ذھن 
میں ایک سوال فکر نو کا نقیبْ بن کر ہل چل پیدا کرتا ھے۔ ”یہ وحدت 
وجدانی یا شعور کا روشن نثطہ جں سے تمام انسانی تخیلات و جذبات و تمنیات 
مستنیر ھوے ہیں؛ یه ہر اسرار شۓ جو فطرت انسانی کی منتشر اور غیر محدود کیفیتوں 
کی شیرازہ بند ہے ؛ یه خودی یا انا یا میں جو اہنے عمل کی رو ے ظاھر 
اور اپنی حقیقت کی رو سے مضمر ہے۔ جو تمام مشاعدات کی خالق ےہ مگر جسکی 
لطافت مشاھدہ کی گرم نگاھوں کی تاب نہیں لاسکتیء کیا چیز ہے ؟ کیا یه ایک 
لازوال حقیقت ہے یا زندگی ۓ حض عارضی طور پر اپنی فوری عملی اغراض کے 
حصول کی خاطر ابنے آپ کو اس فریب تخئیل یا دروغ مصاحت آمیز کی صورت 
میں نمایا ں کیا ے ؟ءء یه سوالات اس بات کے غماز ہیں کھ اقبال نۓ جس اعتماد 
کے ساتھ اپنا علی گڑھ والا لکچر دیا تھا اور جس ادعائیت کے ساتھ علم الحیات کے 
حواله ے انفرادی خودی کا بے بود هھونا اور مظہر اناۓ اجتماعی ہونا پیشس 
کیا تھا متزلزل ہیں ۔اقبال اینے پورے موقف پر نظر ان کرۓ لگے ہیں ۔ 


ہے 


۹ 


۱١ 
”سرار خودیءء کی اشاعت اسی فکری انقلاب کی رہین منتا ےہ جس کے الدر‎ 
اتسایق خودی ایک مضبوط حقیقت کے طور پر سامنے آتی ےہ اور وہ یہ کہُۓ‎ 
: عوۓ نظر آے یں‎ 
قطرہ جون حرف خودی ازہر کند هستی* ے مايه را گوھر کند‎ 


انقرادی خودیء ازادہ و شعور کی حقیقت کا يہ نیا احساس؛ اور اسکے 
وجودی موتف کے اس اعتراف کے جلو میں مگر اناۓ افراد کا عمرانی نظریہ بھی 
باقیات ماضی کی طرح ساتھ ساتھ نظر آتا ے ۔اقبال ابھی تک اس تضاد یق 
شدت کو حسوس نہیں کرسکے تھے جو ائثبات اناۓ انفرادی اوز اناۓ اجتماعی 
یا شعور اجتماعی کے اثبات میں پوشیدہ ے ۔چناچہ جہاں تک حیات ملىی کا 
تعلق ہے '*اسرار خودی:ء اور ''رموز بیخودی:؛ میں دونوں نظریات بیک وقت 
رواں دواں ہیں ۔ ان مشثنویوں میں جہاں ایک طرف وہ افراد کو اپٹی خودی 
کے عرفان اور استحکام کی دعوت دیتے ہیں وہاں قوسی خودی کے لئے بھی پیغام 
رکھتے هیں ۔قومی خودی بھی ان کے نزدیک اسی طرح ذی حیات و ذی شعور 

اقبال اس دور میں اسی نظریه کے حاسل ھہھوۓ ہیں که ” کعال حیات مليه 
این است کہ ملت مثل نوسولود احساس خودی پیدا کند:؛ ۔ ''رموز بیخودی؛؛ کے 

قرد و قوم آئیْۃہٴ یک ڈیگر:اند سلک و گوغز کہکشاں واختراند 

اس رشته کا مزید تعین ھی دراصل رہز بیخودی ہے ۔ 

فرد تا اندرانجماعت گم شوذ تطرۂ وسعت طاب قلزم شود 

اس میں وھی فلسفهہ ے کہ انفرادی خودی کی منزل اجتماعی خودی میں 
فتا ہو جانا ھے اور اسی فنا ے ھم آغوش ھوکر فرد باق بالجماعت بنتا ہے ۔ 
فرد ے کیا ؟ 

مايه دار سیرت دیرینہ او رفتہ و آئندہ را آئینہ او 

وصل استقبال و مانی ذات او جون ابد لا انتہا اوقات او 

در دل ذوق نمو از ملت است احتساب کار او از ملت است 

پیکرش از قوم و ہم جانش ز توہ ظاھرش از قوم و پنہانش ز قوم 


۶“ 
ان اشعار کے مضامین کو تصوراتی سانچوں میں یوں بیان کیا جاسکتا ھے ۔ 
اگر جیکھ اناۓ انفرادی موجود ہے ء سراب نہیں لیکن بالاتر حقیقت یا 
اناۓ ملی ے یه ناشی ھوتا ے اور اسی کا یہ مظہر ےے اور اس کی طرف 
لوٹ جاۓ میں اس سعادت پوشیدہ ے ۔ اس اجتماعی خودی میں جذب هو جانا 
ھی مقصود فطری ے جو ذات فرد میں پوشیدہ ہے ۔ قرد ے اقبال خاطب ھوکر 


کہتے ہیں : 


تو خودی از بیخودی نشناختی خویش را اندر گماں ‏ انداختی 


یعنی حود تیرا ادراک (شعور خودی) بھی اسی بعثنی نفس اجتماعی ىک 
ایک شعاع ےت 


اس ثفس اجتماعی کی ىابعد الطبیعات اسطرح بیان کرۓ ہیں : 


ان زڈاک خرییق را یرون کس کول سیر کال جلوتا ابا 
نتشش گزنزنازدر دلشی او ہی شود ”سن؛ زھم می ریزد و ”تو می شود 


جب اس نفس یا اناۓ ملی ۓے اپنے خلوت کدہ سے قدم باعر رکھا تو 
اس ے تفرید پیدا ھوئی ۔ عنگامهہ انجہن برپا ھوا۔ یہی فوق الافراد انا یا 
ذات متحرک ہے اوراس کے تموج ے اس کے اندرمن و تو کی تفریق بیدا هوق 
ہے۔اس خیال کی اصل ید نظریةہ ہے کید حیات کلىی نے قدم بہ قدم خود اپنے 
می تفرید و تقسیم کرکے کثرت بیدا کی ے اور یہ کثرت اسی لۓے اس ک 
اظہاریت پر مشتمەل ہے ۔ چنانچہ ھر فرد اس کا آینہ ےہ ؛ ہر موج نفس 
اسی کا نظارہ ہے ؛ هر جوثٹی و آرزو میں وھی پوشیدەہ ہے ؛ ھر صورت میں 
وھی پنہاں ہے ۔ زید عمر بکر وغیرہ تو حض امتیازی نام یں مگر حقیقت ایک 
ے جو زید عمر بکر کے ہے امتیازات میں ظاعر ھے ۔ اسطرح سے گو کہ اقبال 
ۓ خودی پر زور دیا ہے مگر اسرار و رموز کے دور میں وہ اس فلسفہ کے حدود 
ے باھر نہ آسکے جسکے خلاف انہوں ۓ بفاوت کی تھی اور انکے اس دور کے 
فلسفہٴ اجتماع کا اساسی نظریہ وھی ہے جو هیگلی تصوریت میں پوشیدہ سے یعنی 
افراد پر جماعت کی مابعد الطبعی فوقیت ۔ اسی لئے اقبال اس خیال کے حامل نظر 
آے تھے کہ فرد کا ظار و باطنء اس خود شعوری اور احساس ذات؛ سب کے 
سب حیات ملی کے بہاؤ میں بلبلوں ہے زیادہ حیثیث نہیں رکھتے ۔ 


مہ 


خ۳"( 


اس نوبت پر یه سوال پیدا ھوتا ھے کہ جب ان کا اساسی نظریہ یه تھا 
تو اتتے شل ومل ہے صوفیاعء اور وحلدت الوجودیوں ۓےے اسکے خلاف طوفان 
کیوں کھڑا کیا تھا ؟ 


سو اکا جواب یہ ے کہ صوفیاء خاوت گزینی کی تعلیم دیتے تھے ۔ 
افراد کو مات ے علیحدہ کرکے گوشهہ نشینی او مراقبات کی راہ بناے تھے ۔ 
ان کا نصب المین راہوں بل کیا تھا ۔جِکست”آوزو_ کو حاصل ‏ زندگی 
سمجھتے تھے جب کہ اقبال باوجود اناۓ کل ىی کے فلسفہ کے علمبردار ھدوے 
کے وجود کی شان ظہور اور خودی کی شان آرزو میں تحتیق کرے تھے ۔ اقبال 
کے فلسۂہ کے مطابق اناۓ مطلق کا ظہور اناۓ اجتماعی میں اور اس موخر الذ کر 
کا ظہور افراد میں ھوا ہے ۔ جنانجه اناۓ فرد کے وجود کا تقافه اظہار 
ذات نے نہ کە پوشیدگی“ حیات۔ فرد کے اظہار ذات کی منزل اناۓ اجتماعی 
میں فنا هو جانا ہے اور اس اناےۓ اجتماعی کا قانون وجود ااۓے کلی میں 
فنا ھونا ے اور اسی صورت انہوں ۓ آئین الٹھی کی پابندی ابت ی۔ شنوی 
”'رموز بیخودی؛ء کا یھی موضوع سے یعنی فرد کا مقام حیات ملی میں حے اور 
حیات ملی کا قیام حیات کلىی ہیں ے جو ازلی و ابدی حقیقت ہے ۔ متاخرین 
فیاء اپنی غلط تعبیروں ہے معکوس زاستوں کی طرف رہنمائی کرے تھے۔ 
خاتقاعی انظام کنج عافیت میں اپنی 'ذات: کے گوشوں کو سکیڑ کر بالکل: معدوم 
ہو جاۓ کو حاصل زندگی قرار دیتا تھا ۔ اقبال ۓ اس خیال و عمل کی تردید کی۔ 
پہلی مثنوی کا موضوع چنانچه یه ۓے کە ذات ائبات یا اظہار پر مشتمل ھے ۔ 
دوسری ثنوی کا موضوع اسی انالہار ذات کے اعلىی تر وجودی مقام کے بیان پر 
مشتعل سے اور وہ ےہ حیات اجتماعی میں شامل ھوکر فناۓ انفرادیت اور 
اسطرح کل میں ھوکر باق رھنا۔ 


اس فلسفہ کے مطابق فرد کی اگلی منزل سماج حے اور سماج کی منزل 
مقصود فنا فی الہ ے ۔اس طرح ظاھر ے مزید ظاھر کی طرف اقدام و ارتقاء 
حیات ان کا درس سے ۔ بالفاظ دیگر اقبال کے فلسفهہ کی بنیاد موضوعیت سے 
معروضیت کی طرف؛ بطون ے ظہور ی طرف حرکت پر ہے ۔ یھی حرکت وجود کک 
حقیقت ہے جبکه صوفیاء ظاھر ے باطن کی طرفء بیرون ے اندرون کی طرف یا 
معروضیت ے موضوعیت کی طرف حرکت یا واپسی کو اصل زندگی خیال کرے 
ھیں ۔ اسطرح سے اقبال اور صوفیاء میں فرق مسلک معروضیت و مسلک موضوعیت 
کا ے ورنہ تو اسرار و رہوز میں اس رومانی حقیقت کا اعتراف ہے جسکا اعتراف 


صوفیاء کرے ھیں -۔ 


اس تحلیل ہے ہمیں اقبال کے فلسفه کا سصکزی خیال پالینے میں آسانی 
ہوئی ہے ۔ یعنی اقبال کے فلسفهٴ خودی کی کنجی ۶'اصول اظطہاریت:ء یا 
''معروضیت:ء میں پوشیدہ ے ۔ ان کے حیات اجتماعی کے نظریات کی طرف رغنمائی 
بھی اسی اصول کے ذریعہ ہے ممکن ےہ ۔ ہستی ذات انلہارات پر مشتمل ے 
اور ھر اظہار کا مقام ذات کی معروضیت میں کتزیق نە ‏ کہیں ے ۔ 


اگر حیات ملی کا مصدر ذات یا نفس فوق الافراد ھے تو اسکی بوری 
ہستی معروضی ہے اور حیات سماج اسکے جمله اظلہارات کا نظام ے ۔ معروضیت 
ذات کے مفہوم کو دائرۂ عمرانی میں سمجھئے کا سب ے موئر ذریعه زبان کی 
مثال ىے ۔ اسی کی تحلیل ہے اقبال کے نظریہٴ سماج پر بھی کافی روشنی پڑسکتی 
ے ۔ 


فرد کی خودی کا اظہار آرزؤں میں اور آرزؤں کا اظہار اعمال میں ہوٹا ھے۔ 
گویا مقام آرزو انفرادی انا کا ایک دائرۂ معروضی ے۔ اعمال کا دائرہ اس ے 
زیادہ وسیع دائرہ معروضیت ہے ۔ لیکن زبان کا عالم یہ کس کی معروضیتٛتے ؟ 
اس میں کوئی شک نہیں کہ انفرادی خودیوں کے مابین زبان بہت بڑا وسیله ے 
اور متعدد رشتوں کی بنا ے ۔مگر یه کس کی معروفیت ے ؟ 


ھمارے الفاظ اور ان کی ترکیب کے قواعد ایک لسانی جماعت کے سب 
افراد ہیں مشترک ھوۓ ہیں ۔ جب ایک آدمی کوئی بات کہتا ے تو دوسرا آدمی 
سمجھ لیتا ے۔ اس کی وجہ یه ہے کہ یه پورا کلام نہ صرف بولئے والے کے ذھن 
میں عے بلکہ سننے والے کے ذھن میں بھی ہوتا ہے ۔متکلم کا ذھن جسطرح 
حرکت کرتا ے خاطب کا ذھن بھی سماعت میں اسی طرح حرکت کرتا ھھے۔ 
دونوں ذھنوں کی حرکتوں میں عیئیت پائی جاق سے اور یہی عینیت رسل و 
رسائل کی بنیاد ے۔ کیا یه عینیت تجریدی ہے یا مقرون؟ یه عینیت متقرون 
ھے اسلئے کہ معطیات الفاظ دونوں ذھنوں کے مشترک ہیں مفاھیم الفاظ بھی 
مشترک ہیں اور کل کلام وہ بھی مشترک ہے۔ 

لفظ اور کلام کے اندر عر منفرد ذھن اپنے کو دائرۂ عدود یا بطون 


ے دائرہۂ عموم و خارج میں لاتا ےہ یعنی وہ خود ذھن ےہ جو لفظ کے 
اندر ناشی ہے ؛ جاری ھے اور ظاہر ھے ۔ جب کوئی شخص کچھ کہتا ے 


""'ّڈ٢‎ 


تو اپنی انفرادی ہستی کے دائرہ سے باعر آنا سے اور اسطرح وسیع معروضیت 
میں قدم رکهتا ے جسکا دائرہ دوسرے افراد تک ہہ ۔اس معروضیت میں هر 
فرد اپنی جزثیت کے دائرہ کو چیر کر عالمگیر بنتا ھے ۔ یہی اس واقعه معروضفیت 
عامہ ھے اور اسی کے سہب ڈھن سخاطب کلام سے متاثر ہوتا ے۔ وہ متائر 
ہوتا ے تو وہ بھی معروضیت میں آکر ابنے بطون کی تحدید ے باھر آکر۔ 
وہ اس عالمگیر حرکیت میں اظہار پذیر ہوتا ہے جکكے معطيه وہ کلام ھوتا ۓ 
جو متکلم ے ناشی هوا تھا ۔ پس نه تو متکام نە بخاطب اہنے اپنے دائرہ وجود 
کی تنگ پاۓ میں محبوس رہ پاےۓ ہیں ۔ ہم کلامی کا مطلب یہ ھے کہ متکلم 
و مخاطب دونوں عالمگیر ارتعاش میں آگۓے ۔- کم از کم اس هعه گیر۔ارتعاش 
میں جسکا پھیلاؤ ایک زبان تک متموج و متلاطم ے ۔ ان افراد کو اپنی محدود 
و حصور زندگی کی نفی کرنی پڑتی ہے تب کہیں وہ اس بحر ہستی کا موجہ 
بن سکتے ہیں جو یہاں ے وہاں تک رواں دواں ہے اور جکا مسلسل اظہار 
اس زبانء اسکے ذخیره الفاظء خزائن محاورات و تشبیہاتء لفغات و قواعد نے مسلسل 
ھوتا رھتا ے ۔ 


سوال یہ ے کە یھ زبان و لغت کس کی ہے ؟ کیا اس فرد کی جو اپنے 
ذات کی تنگیوں میں سکڑا ھوا ہے ؟ وہ تو اسکا متحمل بھی نہیں ھوسکتا ۔ 
یه تو صرف ایسی عالمگیر حیات کی سر زندہ علامت ے جسکو ان سب جزی ذوات 
اور مقید عستیوں پر ارتفاع حاصل ہے ۔ یہی وہ بے مه ذھن؛ ذات عامه اور 
اناے بیکراں ۓے جس کے الفاظ و محاورات؛ تلمیحات: استعارات مترون برون اندازی 
ھیں ۔ چنانچە زبان مترون؛ مرتبء غیر مقید معروضی وجود معروضی هوق ے۔ 
اسکے پس منظر میں ایک خغصوص بالا افراد ذھن عوتا ے ۔ جب ھی یە افراد 
کو باھم رسل و رسائل کے رشتہ میں پرودیتی هھ ۔ ہر فرد اسی ذھن عامہ 
کی سطح پر آکر دوسرے کے لۓ قابل تکلم و تخاطب بنتا ے ۔ 


ڈھن مدرک کے لئے ہر ھر لفظ ہر ھر جملہ حض معطيه ادراک وآگہی 
سے ۔ اسکا وارد هونا ایک خبر و علم ے زیادہ وقیع نہیں ھوتا ۔مگر جب یہی 
ذھن مدرک صرف خبر و آگہی پر قناعت کرلے تو اسکی مثال آلہ ارتقام آواز 
(گراموفون) سے زیادہ ختلف نہیں وق جس میں حض آوازیں اور انکے اتار 
چڑھاؤ کے ارتسامات منقشض ہو جاۓے ہیں ۔ ایسی خبر و آگہی حض علم خارجی 
کی طرح حے۔فہم و نظر کا مقام اس سے آگے ہے ۔جب ایک شاعد کو ان 
آوازوں میں کسی ہستی* زندہ کی تجایات دکھائی دیتی ھیں؛ اسکے علائم معلوم 


لہ 


پڑےۓ هیںء تو پورے معطیات تجربہ اور ختاف طرح کی آوازیں بامعنی الفاظ میں 
تبدیل ہو جاۓ ہیں جو اپنی حقیقت میں زند گی کا انلہار ہیں ۔ پھر یھی سوال 
پیدا ہوتا ۓ کہ کس زندگی کے؟ اس زندگی کے جو افراد میں مشترک ہے ۔ زبان 
کے سارے الفاظ و مفاعیم اسی زندگی کے معروضی وجود پر مشتەل ھوۓ ہیں اور 
جب بھی افراد اپنی افرادیت ے۔ مرتفع ھوےۓ ہیں تو اسی معروضی وجود کا 
ائبات و اقرار ھی انی زندگی هوق ےوہ سب لوگ جن کی زندگی ہر اس 
معروضی زندگی کا جسکے پیچھے ایک بخصوض حیات عام ہے احاطہ ەوتا 
ے ایک لسانی گروۃ کہلاۓے ہیں ۔ جب آکوئی اجنبی اس گروہ میں پہنچتا 
ۓے تو اسکو بھی اپنی حدود ذات اور غستی کو خڑ با کنا بڑگارے۔ 
تب کہیں جاکر وہ حیات عامہ بھی اسکے اندر ے ھوکر بہنے لگنی ے 
جو اس معاشرہ کے افراد میں مشترک ہے اور جسکی معروضیت وہ زبان سے ۔ 
جنانجہ جب اے کوئی آواز سنائی ديتی ےہ تو یه مععليه عام نہیں معليه 
فہم ہو جاتی ے ۔ اسکی ذات اس آواز کے ساتھ اسی اظہاری حرکیت ہیں آ جاتیق 
ے جس سے وہ صادر ہوئی تھی ۔اسی ذات اسسی مۂفہوم کا اعادہ کرۓۓ لگی ے 
جس مفہوم کے لئے وہ بولا گیا تھا۔ افراد کے اندر معروضی ذھن آعادہ و 
تکرار کرتا ےۓ ۔یا دوسرے الفاظ میں انفرادی ذعن معروضی ذھن عامه میں 
شریک هوجاتا ے ۔اس اظہار فعلیت میں آکر جس ے حیات عام بے ایک 
مفہوم میں جلوہ کیا اور اس مفہوم کے لئے وضع کیا اور اسطرح جو اب اسکے 
معروضی ذھن کا جز ہے ۔ اس آواز کو ایک لفظ کی حیثیت ے سامع یافت کرتا 
ے اور اس مفہوم کو واشکاف کرتا ے جس میں حیات عامہ نے اسکو متعین 
کیا ۔ جنانچه ی٭ فعلیت وہ عرکیت ے جو عالمگیر ےے ء؛ جسی تکرار اور اعادہ 
متکلم میں بھی ھوتا ے اور بغاطب میں بھی ۔ جب ھی بات ایک سے دوسرے 
کو پہنچتی ے ۔چنانچه عالمگیر معروذیت ایک طرف متکلم اور دوسری طرف 
سماعت پر عحیط هوق ے ۔ بانداز تکلم جو اشارت ھوق ےہ وھی اشارت بانداز 
سماعت ہوقیق سے ۔اس لئۓے ایک لفظ مع اپنے مفہوم کے انداز تکلم ے انداز 
سماعت میں مرتسل ہو جاتا سے ۔ رسل رسائل یا گفت ء شنید اسی ذھن واحد 
کے ختاف الکوائف تجلیات ہیں ۔ یہی ذھن ے جو حالت تکلم میں ایجاب 
الفاظ کرتا حے اور حالت سماعت میں قرولیت الفاظ ۔ جب کوئی فرد تکام میں 
آنا ے اِسی ذھن معروضی کی سطح اور حالت ایجاب میں آ جاتا ے اور جب 
اسکے مقابل دوسرا فرد سماعت کی طرف اختیار کرتا ہے تو وه بھی اس ذھن 
فوق الافراد کی سطح اور حالت قبول میں آتا ے۔ اس یکو باعمی گنتک وکہتے ہیں ۔ 


ء۴ 


الفاظ ء مناعم و معانی پہلے ے وغع کردہ یا اختیار شدہ مععلیات یں جن 
سے موقتی بالفعل تکلم عبارت ھوتا ے ۔ کہنے اور سننے ہے قبل مفاغیم و الفاظ 
مقترر و مخترع ھهوے ہیں ۔ یہ استقرار و اختراع حود اس ذھن واحد کی عریق 
ے جو ایک ہوری زبان اسکی ھہثیت میں ناشی و فاعل ہوتا ہے ۔ اسلئے تعین 
معنی اور اختراع الفاظ سماعت یا تکلم؛ گنت و شئید کے اعتبارات میں ظاعر هموےۓ 
ے قبل (اور یہ حعض ملنطقی تقدم حے زمافی نہیں) اسی ذھن کے شیون ہیں ۔ 
یه اس ذھن کے سیون ہیں جسکے پھیلاؤ میں ایک ہوری زبان آجای ے۔ 
یه معانی و علائمء؛ سفاھیم اور الفاظ اسی کی مترون معروضیت کی تنصیبات هیں ۔ 
افراد اس معروضفیت میں داخل ھوکر اور اس میں شعورا یا غیر شعورا فنا ھوکر 
با ھم امہ و پیام کا وسیله بنتے ہیں ۔ اسطرح شترا کت انفرادی ذات گی فمنا ے 
وقوع پذیر عوتا ۓے ۔ معروضفیت عامه ایک عمومی موضوعیت کا خارجی داثرہ ے ۔ 


کلام کی مندرجه بالا تشریح کا یہ مطلب نہیں ہے کہ کلام ے پہلے 
الفاظ و معنی مترر ھوۓ ہیں ۔اسطرح تو زبان کو پہلے ھی سے مکمل ماننا 
پڑیکا ء اسکے الفاظ میں کوئی اغافہ نہیں ہوسکیگا ۔ جب کہ ہم یە دیکھتے ھیں 
کہ جب دو افراد باہم تکلم کرۓے ہیں تو ھوسکتا ہے الفاظ کی کمی پڑ جاۓ 
اور جو کچھ کہیں سنیں اس میں مفاھیم پیدا نہ هوں۔چٹانچه وہ اس ضمن میں 
کوششض کرۓ ہیں یہاں تک کہ مفہوم واضح هو جاتا ہے اور لفظ اختراع 
میں آ جاتا ھے ۔ کسی زبان کے ارتقاء کو مجما5 ھم یونہی بیان کرسکتے ہیں ۔ 
مگر اس پورے ارتقاء میں کوشش کی ھر جانب تکلم و تخاطب میں محدود 
افراد اپنی تنگ ذوات کے ساتھ نہیں ھوۓ ۔ یہاں وھی عموسی ذھن مصروف 
به کار ہوتا سے ء بہلو بدلٹا ے؛ سع یکرتا ے : ابنے وجود کو واضح کرتا ہے ۔ 
یه توفیح ایک مفہوم کی نمود ہے اور جب یه منہوم نمودار ہو جاتا ھے تو 
پھر یہی بالاتر ذھن لذظ ایجاد کرکے اس مفہوم کی معروضیت کی بالکل بیرونی 
سطح پر آ جاتا ے ء آواز میں داخل ھوکر اسکو وضع کرکے لفظ بناتا ے اور اسطرح 
زبان میں ایک لفظ کا اضافہ ہوتا ہے ۔ نہ صرف زبان میں بلکه دائرۂ مفہوم 
میں ۔ 


زبان کا ارتقاع اپنی ہوری مقرونیت میں ہفہومات کا ارتقاع ھے _ اس لئے 
اگر زبان کا بیرونی دائرہ معطیات صوت سے بنا ہے تو اس ے اندرونی دائرہ مفاعیم 
ہے بنا ے ۔اس ے بھی زیادہ اندرونی دائثرہ سعی و طلب ہے بنا ےہ جسکے 
اندر ڈھن موضوع مصروف به جہد هوتا ہے ۔ 


"۲۱۸ 


ہر نئے (غیر مترادف) لفظ کی اختراع نئے مفہوم کے اثبات سے ھوق ے ۔ 
سلئے پورا کا پورا معروضی ذھن تصورات و مفاعیم کے اثبات و استقرار ہے عبارت 
ھوتا ھے ۔ ھر زبان کے اندر جو معروضی ذھن کام کرتا ے وھی ذھن ان 
افکار میں پنہاں ھہوتا ے جو اس زبان میں پاےۓ جاےۓ ہیں ۔ زبان کی صرف و 
نحو اور الفاظ کی نادر تراکیب اس ذھن کی قعالیت کے لے نے نئے مفاعیم کے 
اثبات و استقرار کا موقع فراعم کرتی اور نئے نئے تصورات و مفاعیم میں اسکے 
ظہور کے لئے میدان ھموار کرت ہیں ۔ اسکے بالعکس نئے نئے تخیلات نئے نئے 
الفاظ کے اختراع کا سہب بٹتے ہیں ۔ اسطرح مفاھیم و علائم میں حرکی تعلق ےہ 
جس میں ایک فوق الافراد ذھن کی تجسیم عمل میں آتی ہےے۔ چنانچہ اس 
ذھن کی تعریف اسکے معروضی اائه سے ک جائیگی ۔ لفغات اور تصورات کے 
پورے نظامات اسکی وفع مقرون یا بطون سے خروج کو ظاھر کرۓ ہیں ۔ 


یه بات قابل ذکر ہے کہ مفاعیم کا دائرہ تصورات ے بہت وسیع ے ۔ 
ان ہیں تعقلات؛ تشہیہات؛ تخثیلات؛ ثاثرات و مدعات شامل ہیں ۔ یه سب وہ 
کرتا ے اور انی وضع ہیں خود کو آشکار کرتا ے۔ 


جس حد :تک افراد اپنی نفی اس معروضیت میں کرےۓ ہیں اسی درجه میں 


معاشرہ حقیقت پذدڈبر ھوتا تل-اڈ 


یہی نفبی ذات انفرادی بیخودی ہے ۔ یہ بیخودی کسی گوشہ تنہائی میں 
حاصل نہیں وی بلکده معاشرق ذھن یا فوق الافراد اناے اجتماعی ىَ 
معروضیت میں اپنی حدوؤد ذات کے۔دائرہ ےے. ‏ باھر نکل آاۓ ےۓے وجود میں 
آی ےے۔ جس حہ تک افراد اپنے حدود ذوات یی نفی اس ڈھن ہبالاے 
افراد کی معروضیت میں کرینگے اسی حد تک وہ اعلول تر مر تبهٴ وجود حقیقت پذیر 


تمام ادارات؛ روایاتء غرض جملہ اجتماعی مظاعرات زبان کی طرح ذھن 
معروض کے دائرہ میں آے ھیں ۔ ان دائروں میں انفرادی انا اپنے اپنے وجود 
کے اندرون ے باعر آۓ ہیں اور ایک مشترک عالم کا حصہ بن جاۓ ہیں ۔ یه 
مشترک عالم وجود معروضی ہے ۔اسی معروضیت جزوی اناوی کی معروضفیت 
ہے بلند تر ے ۔جیسا کہ اوہر گزرا جزوی انا تو اپنے تقاهٴ نفس کے اظہار: 
اپنی آرزؤں کی عمل پیرائی ے اپنی جزوی یا ذاتی معروضیت کی تعمیر کرے ہیں ۔ 


1 


سے ہے 


٭*+ 


و 


ھر فرد میں ا کی ذاتی معروضیت ایک چھوٹی سی دنیا ہوق ہے جو دوسرے فرذ 
کی دنیا ے علیحدہ وی ہے ۔ مگر ان تمام جزوی معروضیتوں سے بلند تر اور وسیع تر 
مشترک روحافئی معروضیت کا ڈائرہ ے ۔ اور یه داثرہ ذھن مشترک کا اظہار ے 
جس سے کل سماج کی تشکیل ہوتی ے ۔ جب افراد اپنے اپنے محدود ذعنوں کے 
حدود کو شکست دیکر اپنی تنگ ذوات کی سرحدوں کو مٹا کر فعال ہھوۓ ہیں 
تو اسی ذھن مشترک: فاعل فوق الافراد یا اناۓٗ ہمہ محیط کا حصہ بن جاۓ ہیں ے 
انفرادی اناوں کی نفی؛ ان کی اپنی عدود اناثیت ے بیخودی؛ اس اناۓ بالا مےتبت 
کا چلای ےت کو ھر مات جو متشکل وق ہے تل٦‏ اکا ابا اتا ارام پذیر 
ھوتا ے اور مغصوص ٭وضوعیت متشکل وق ہے اور اس ارتقاء میں انفرادی 
حدود اناؤں کی نفی در نفی ھوتی جاق ے یہاں ت ککه مکمل نفی ےے اس ملت 
کے اناےۓ غیر منقسم کا وجود موضوعی اپنے کمال کو پہنچ جاتاے۔ 


اقبال اسی تصور کے زیر اثر ''رہوز بیخودی؛؛ میں اناے اجتماعی؛ یا ملی 
خودی کا نشو و نما اور ارتقاع بیان کرۓ ہیں ۔وہ کہتے ہیں کہ جسطرح 
ایک نوسولود شروع شروع میں اپنے انا ے بیخبر عوتا ہے اسی طرح ایک ملت 
کا حال هھوتا سے ۔ دونوں کا انا رفتہ رفتہ ہی متشکل ہوتا حے ۔ اناۓ سمسلىی کا 
جتنا زیادہ ارتقاء ھہوتا ہے اتنا ھی اس ملت کی مترون تکوین عمل میں آق ہے ۔ 
اسطرح ے اقبال ''اسرارو رموز؛ کے دور میں جمله معروضیت یا معاشرق مظاعر 
کو ایک فوق الافراد موضوعیت یا انا ے منسوب کرے ہیں ۔ 

لیکن ساتھ ھی انکی نظر معروضیت ے بھی غافل نہیں ہے ۔ تشکیل 
معاشرت اور قیام اجتماع کے لۓ معروضی شکلوں مثاژٌ اداروں ء عثیت قانون اور 
دیگر مظاعر کی بھی اعمیت پر زور دیتے ھیں ۔ چنانچہ اسی وجہ ے اسرار و رموز 
میں ملت اسلاميه کی تشکیل میں توحیدہ رسالت؛ شریعت اور مقصدیت کو اساس 
اراکین ملت اسلاميه قرار دیتے هیں ۔ 


اقبال کی نظر میں رفتہ رفتہ معروضی عناصر کی اھمیت بڑھتی جاتی ا ے 
اور یہی راہ ےے جس سے وہ م٭اشرت یا سماج کے موضوعی نظریه ے رفته رفتہ 
دور ھوکر معروضی نظریه کے قریب تر آۓے جاۓ ہیں ۔موضوعی نظریهہ میں 
انفرادی اناؤں کی شکست و ریخت پر معاشرہ کی بنیاد کھڑی ھوق ے۔ اسرار 
و رہوز کے اقبال کو نہ صرف اس میں کوئی اعتراض کا پہلو نظر نہیں آتا بلکه 
انفرادی خودی کا نصب العيین ھی وہ اس میں تلاش کرۓے ہیں ۔ لیکن یه 
عبوری دور ے ۔ 


“٠ 


اقبال رفته رفته اہنے افکار کے ارتقاء کے دوسرے دور میں قدم رکھتے ہیں 
اور خودی کی قدر و قیمت اور ای اساس اور حقیتت کے بارے میں نئے نئے وجدانیات 
ہے گزرۓ ھیں ۔ اب خودی حض ایک منزل نہیں رهتی جس کو عبور کرے 
اعلول تر خُخودی یا ملی انا میں انجذاب مقصود ھوتا ۓے بلکەایک زیادہ پائیدار زیادہ 
حقیقی اور بے میل حقیقت معلوم ھوق ے ۔ارتقاۓ ذات کا مفہوم نئے طور ہر 
اجاگر ھوتا ےء ارتقاء ذات کک مطلب اب:ان کے ساہے خودی کے اندر مزید 
صلابت؛ گہرائی؛ یکتائیت اور انفرادیت پیدا کرنا ے ۔ 


بڑے انا میں جنب هو جانا خودی کی کمزوری کی دلیل ھے۔ اپٹے میں 
سزید آب و تاب پیدا کرنا اور مزید استحکام وقوف پیدا کرنا خودی کی فطرت ہے ۔ 
چنانچه جب یہی انفرادی خودی متبہ میں بلند ھوکر رب العزتِ کے سامے 
پہنچتی ھے تو اسکا وجود بے نشثان نہیں هو جاتا ۔ خود رب العزت اس انفرادیت 
اور حقیقّت کا شاھد بنتا ے ۔ یه وہ آخری منزل ے جہاں آکر اقبال فلسفهٴ جذب 
و انجذاب ے بالکليه باھر نکل آے ہیں اور اسی کا یه منطقی نتیجہ ھے کھ سلی 
خودفیا) انا ئۓاقوسی ک رتوعی گیٹر۔سکن نیس ارھتی يعنی ملق ایکا 
سوضوع یا ذی ارادہ تی نہیں ے ۔ جب فرد ی خودی برقرارے۔ اس میں 
استحکام ا ,تو اسی شکست و ریخت ے انا ۓ اجتماعی کا وجود کیونکر 
عمل میں آسکتا سے ؟ غیریت اور سہجوری؛ خلوت اور انفرادیت کو وہ 
جوھر خودی قرار دیتے ہیں ۔ اناۓ سلىی کا موضوعی تصور اسکے برعکس عینیت؛ وصل؛ 
جلوت اور عمومیت کے اجزاع سے بنتا هە۔ 


اس دوز میں اقبال يد حسوس کرۓ ہیں کھ 


خودی روشن از نور کبریائی است رسائی ہائۓ او از نا رسائی است 
جدائی از مقاماتك وصالش وصالش از مقامات جدائی است 


ان اشعار میں جاسم ترین نہج پر اقبال ۓے اپنی مابعد الطبیعیات بیان 
کردی ہے ۔خودی کا سرچشمهہ ذات الہی ےے گر خودی وہ ”وجود؛؛ ےے 
جسیق ماعیت ''غیریت:؛؛ یا ''جدائی؛ء پر سشتمل ے ۔ اسکے وصال میں جدائی 
اور اسکی جدائی میں وسال ہنہاں ے ۔وصال کی تعبیر افراد کے باھمی نظام 
کشش ے کی جائۓ یا قربت الہی ے بہر صورت هر خودی اپنے ساتبہ میں 
جدا ہستی ے؛ دوسرے کا غیر ے ۔عیلیت یا بیخودی ے یہاں کامل انار ے ۔ 
چنانچہ اپنے خطبات میں ماعیت خودی ہے بحث کرے هوۓ اقبال کہتے هیں کھ 


٭ 


۳ 


”تجربہ (شعور) کا مبحدود سکز حقیقی ہوتا ہے اس حقیقت اتنی زیادہ عمیق 
ہوق ے کھ یہ عقلىی تعاقل میں نہیں آسکتی:ء ۔ یه انا اپنے آپ کو ذھنی 
کیفیات کی وحدت کی صورت میں ظاھر کرتا ے؛۔ ''اسی وحدت ذات کی 
دوەری خصوصیت تخليه یا تنہائی ے ۔؛؛ ''چنانچہه کسی شۓ کے لۓ میری 
خواعش میری ھی ہے۔اگر تمام نوع انسان اسی چیز کی خواعشض کریں تو 
تعام افراد کی اس خواھض کے پورے ہوۓ کا مطاب یہ نہیں ے کہ میری 
خواھش بھی پوری ھوگئی:؛ ۔ اسطرح انفرادی اناوں ے بالاتر یعنی اناۓے کلی 
یا تجربہ کریۓ وا ی ذات کا کوئی وجود نہیں ہے ۔موضوعیت کے نقطہٴ نظر سے 
ایک اجتماعی خواہشش کا پورا عونا فوق الافراد نفس کی تشفی ہے اور اس تشفی 
و تسکین میں سب جزوی آناء اپنی تنگ ذاتوں سے خروج کرکے تشفی ہاسکتے 
ہیں -چنانچہ اسطرح وہ تسکین و تشفی میں متام اجتماعی ہر آکر شریک ھوسکتے 
ہیں ۔مگر اقبال اس نظریه کی باکلیہ تردید کرۓ هیں : 


میٹھیں_ ھم آغیقی دریا گھ خریدم 
آں بادہ که از خویش ربائد نجشیدم 


ھر ذات عمیقی طوز پر دوسرے ے اسطرح ”'جداء؛ ے کہ مر ایک یىی تشفی 
خود اسی ذات کی تشفی سے ۔ ذات یا وحدت خودی کے لۓے تخليه*ٴ حریم لازمی 
ہے۔یہی بب ے کہ وصل ہیں بھی ”تخليه حریم؛؛ موجود ہے ۔فلسفہ 
جذب و انجذاب کے بالکل خلاف یه تصور ہے اور اس تصو رکا مطلب یه ے کهھ 
اقبال جزوی اناؤں کی شکست ے اجتماعی انا یا ذات کی تشکیل کے نظریه 
کو مسترد کرچکے ہیں ۔ 


تو کیستی و من کیم؟ این صحبت ما چیست ؟ 
بر شاخ من ایں طائرک نفعہ سرا چیست ؟ 


مطاوب صبا چیست ؟ 


بزم است کہ شیرازۂ او ذوق جدائی است 


۲۴۳۴۳ 


اس استراد ھی کا نتیجہ ے کہ اقبال معاشرہ کے معروضی نظریه یىی طرف 
پیش قدمی کرۓ ہیں۔ سماج اسطرح متشکل نہیں ہوتا کہ افراد کے انا مٹ :کر 
ایک ہو جاےۓ یں اور ایسا اناے واحد وجود ہیں آتا ےے جو سب افراد میں 
جاری و ساری هو جاتاے ۔ بلکہ اس کی وجہ مقصدے؛ مقصصد یا اعتقاد کی اکائی؛ 
جو تمام افراد کو اپتی طرفکھینچتی ےہ جس ے افراد اجتماع کی شکل اختیار 
کرے ہیں ۔ 
پروانہ نے فاباہ کہ ہر سو نگ وا ہتے۔کرد 
بر شعع چنان سوخت کہ خود را حم او کہه 
ترک من و تو کرد 


اور یه اجتماع آئین کا پابند ھوتا ے ۔وہ آئین عثیت اجتماع کا قانون 
ھوتا ھے ۔ ھثیت اجتماعی یا معاشرہ کی معروضی شکل کی عموبیت کسی بالاے 
افراد ڈھن کی دلیل نہیں ھے بلکہ یہ خود افراد ھی ہوۓ ھیں جنکے منفرد 
ڈہنوں میں حثیت اجنماعئ> مقصدبی ومدت کی وجہ ے ]اھت اختیاز اق 
سے ۔ مختلف قوموں از ملتوں میں 'اختلاف ان کے مقاصد اور ہثیت ااجتماعیٰ 
کے "اختلاف ہر مبنی ھوتا ھے ۔ ان میں اختلاف قطعاً اسوجہ ے نہیں ہوتا 
کە انکے قومی انا الگ الگ موجود ہیں ۔ اینیت عموسی اور اجتماعیت کی تقویم 
میں جو انا فعال ھوۓ ہیں وہ انفرادی انا ھوۓ ہیں .ان ے بلند کوئی انا 
وجود پذیر نہیں ھوا کرتا - حر انا خود اپنی ذات میں ھوکر؛ یعنی اپنے ”تخليه 
حریم؛ میں اجتماعی عثیت کے وجود کو حسوس کرتا ے ۔ اور یہ احساس اس کا 
اپنا ھونا ے ۔ کسی اور کا احساس؛ یا شعور عامه کا نہیں ھوتا جو تمام افراد 
کے اندر غیر منقسم انا کی حیثیتِ ہے فعال و منصرم ھو۔ اسی کے سبب اقبال یھ 
حسوس کرے ہیں کە انسان ایک اجتماع ے نکل کر دوسرے اجتماع کا 


رکن ھوسکتا ےھ : 
صورت 5 پرستم من بتخانهہ شکستم سن ۲ 
آن سیل سبک سیرم ھر بند گستم من 


اور اسی کے سبب اقبال (سن جملہ اور اسباب کے) نظریهٴ وطنیت کی غخالفت کرے 
ہیں ۔فرماۓ ہیں: ”وطنیت ے قدرتاً انکار حرک ت کرے ہیں اس خیال کی طرف 
کہ بنی نوع انسان اقوام میں اسطرح بٹے ھوۓ ہیں کہ انکا نوعی اتحاد اماِن 
ہے خارج ہے اور دوسری گمراھی جو وطنیت سے پیدا ھوق ہے 'ادیان؛ ک 


ہو۔ 


0 


م۳۳۴ 


اضغافیت کی لعنت ہے یعنی یه تصور کہ ہر ملک کا دین اس ملک کے لئے خاص 
سے اور دوسری اقوام کے طبائم کے موافق نہیں ؛ہ۔ ان دونوں گرھوں کی طرف 
اقبال ۓ جو اشارہ کیا ہے وہ واقعتاً اجتىاع کے موضوعی نظریہ میں موجود 
عیں اور ان کی مابعد الطبیعیاتی اساس یہ نظریہ ہے کەھر قوم ایک خصوص انا 
یا خودی ے جو ایک سخصوص سر زہين سے وابستہ وق سے اور ایک خاص 
ذوق و مزاج کی مالک ہوتی ہے ۔ اسلئے اسکے دین و مذھہب بھی اسی سے 
مخغصوص ہوۓ ہیں ۔ اسوجہ ہے یہ ناممکن ہے کہ کوئی آدمی اپنی قوم 
کو چھوڑ کر دوسری قوم میں شامل ہو۔ ھر فرد کی خودی اسی اپنی قوم کی 
خودی میں جذب ہوتیق ےء اس بنا پر نوع انسافی ایک مات واحد نہیں بن 
سکتی کیوٹکەہ فرد اور وحدت انسانی کے درمیان قومی انا دیوارۓ ۔ 


قوم یا اجتماع کے اناۓ موضوعی ھہوۓ کے تصور ے انکار ہر ھی بنی 
نوع ۔انسان کی غلاح ‏ ممکن ہے ۔ یہی حقیقت فلسفہٴ خودی کے ارتقاع میں 
پوشیدہ ے جسکی آخری تعیر میں اجتماع یا معاشرت کی تشریح بالاۓ افراد 
انا ےے نہیں بلكکہ ہثیت عمرانیء مقصد اجتماعی؛ آئین اور معنقدات کی عموسیت و 
اشتراک سے کی جاق ہے : 


میان من و او ربط دیدن و نظر است 
که در نہائت دروی همیشه با اویم 


01 


تبصرہ 


۔عریقه - ایک چیلنج 


مکتبہ خدام ملت ۔- کراجی پاکستان 
طبع اول ۔ مارچ سنہ ۱۰,‌۱ع صفحات +ہە۔قیعت ٭م روبے 


عبداللہ السدوسی کی یه تصنیف افریقه کے تاریخی اور سیاسی جازہ پر شتمل 
سے ۔صاحب موصوف اس نتیجهہ تک پہنچے یں کہ بین الاقوامی اور بین النظریاق 
کشمکشس کے اس دور میں مات اسلاميه کے لۓ افریتہ کے سسائل بہت بڑا 
چیلنج ہیں ۔ افریقہ کو یہ امتیاز اب بھی حاصل ے کہ آبادی اور رقبہ کے لحاظ 
سے اسلام ھی یہاں کا سب سے بڑا مذعب ے ۔مگر افریقی اقوام کو اپنے 
دامن میں سمیٹ لینے کے لئے نصرانیت هر داؤں بازی پر لگاۓے ھوۓ ےہ۔ 
اگر اہھل اسلام ۓ غفلت کی تو ممکن ہے ابھرتی ہوئی افریقی قومیں نصرانیت کے 
دامن میں سایهٴ عاطفیت تلاش کریں اور وسیله ارتقاع و ترق سمجھکر اے قبول 
کرلیں ۔ زیر تبصرہ کتاب اسی زاوبهہ نگاہ ے قلمبند کی کی ہے ۔ حصه اول میں 
افریقه کا عام جغراقف؛ معاشی؛ تاریخی؛ لسانی اوز مذھبی ہہلوؤں ے تعارف ے۔ 
حصه دوم مذاہب اور تبلیغی مساعی کے لئے وقف ےہ اور حمبهہ سوم میں 
افریقہ کے ستقبل کی صورت گری کا تجزیہ ھے ۔ 


افریقه کی تاریخ سصنف ۓ طالموم اسلام سے بیان کی تھے ۔انہوں ے 
وافح کیا ے کہ افریقد چار ادوار سے گزر چکا ے۔بپہلا دور مہ تا ١ع‏ 
تک رها جس میں شمالی افریقه قلمرو اسلامیه کا جز بن گیا۔ ہے تا ٠٥ء‏ ١ع‏ 
کا دور قریباً ایک ھزار سال پر محیط ے۔ اس عرصد میں کئی مقامی مسلم 
ریاستیں وجود میں آئیں ۔ چنانچھ مملکت سودان کے علاقوں میں ما ی؛ سینگال 
گیمبیا اور گینیا کے علاقہ شامل تھے ۔ مسلعان بربر شمال ی حصه سے گزر کر 
صحراےۓ افریقہ کے اقطاع میں حکمران بن چکے تھے ۔ دوسری طرف مشرق افریقہ 
کے ساحل پر اریٹریا اور سما ی لینڈ سے آگے بڑھتے هوۓ کییاء زنجبار اور 
موزتبیق پر چھا گئے۔اسکے بعد رفتہ رفتہ مسلم معاشرہ زوال پذیر ھوا اور 


چیہ 
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شرغویں عصدی ے سیاسی اقتدار میں بھی انقباظ پیدا ھوگیا ۔ چنانچہ : سینکال 
پر غیر مسلم پاشنلڑتے قابفق: ہوگئے ۔ سنہ ٠ے‏ ؛ع تک موزبنیق؛ کینیا اور 
یوگنڈا کے بعقزااالالعَلٰ شہر ءسامانوں کے ہاتھ ے نکل گئے ‏ جھاق بورھی 
سامراج ے ختاف حصوں میں قدم جما لے ۔ اس ے تیسرا دور شروع ہوتا ے 
جو مغریں سامراج کے عروج کی داستان ے ۔سصٹف ےۓے سلمانوں کے زوال کا 
تجزیه بھی کیا سے ۔انہوں ۓ اسکا سبب خلافت کا انتشار قرار دی ۓے 
جس سے نہ صرف خلافت ٹوٹ کر دو حصوںل یعنی عباسی اور اندلسی خلافتوں 
میں یٹ گئی ٴ بلکہ 'بعد کے دور میں خود بحتار سلظنتیں معرض, وجود میں 
آگئیں اور ملتاسلامیہ کئی سیاسی وحدتوں میں تقسیم بھوگئی جاکا غلافت ے 
براۓ نام تعلق رھا۔ سقوط اندلس کے بعد جب عشانی خلافت عباسیوں 
کی وارث بنی تو مصنف ے بڑے تاسف کے ساتھ ذکر کیا ے کہ مغليه مند 
ے اسکی سیادت کبھی تسلیم نہیں کی نہ سلطنت ایران ۓ ۔ اسلام کے عروج اور 
زوال کا یه تجزیه بلا شبهہ نہایت غیر اطمینان بخٹشس اور سطحی سے ۔ خلافت کا 
”خلافت راشدہ؛ء ے مسخ ھوکر ''خاندانی ریاسٹ؛؛ میں تبدیل هونا اور اس 
خاندانی ریامت کا بھی بہت سی ''خود حتار علاقه واری سلطنتوں؛ء میں انتشار 
پذیز ھوکر ایک دوسرے کی کمزو ری کا باعث ہونا اصل اباب یا نتائج زوال 
کے عحض ظاھری آثار و علامات ہیں ۔ 


مصنف ۓے بحری طاقت کے فقدان کو سسلمانوں کے زوال کا بہت بڑا ہب 
قرار ديا ے ۔بلا شبه ھمیشه یه ایک فوری سہب رھا ہے ۔ جب بحری سسابقت 
کا معاملہ رھا اور فوری کاروائی کی ضرورت پیش آئی تو یورپین اقوام ۓ بالادستی 
کا ثبوت دیا ۔ لیکن پھر بھی اس سبب کو ملی عروج و زوال کے طویل المیعاد 
اور عظیم عوامل کا سا درجہ حاصل نہیں عوسکنا کیونکہ بری طاقتوں کی حیثیت 
سے بھی سسلم مملکتیں اپنی طاقت و قوت برقرار نہ رکھ سکیں ۔ اسباب کچھ 
اور زیادہ گہری نوعیت کے ھی عوسکتے ہیں جدہوں ۓ ملت اسلامیه کی وحدت؛ 
اسکی امتیازی معاشرق شانء معاشی ڈھانچد؛ انفرادی حوصله مندی اور اخلاق 
قدروں کو مایا میٹ کردیا ۔ 


افریقه کی تاریخ کا تیسرا دور ےر تا ۱ و رع ھے جو مغری اقوام کی 
زبردست ترق اور افریقه میں انی حکوست کی توسیع کا دور ے۔ چونکہ ٴمسلم اقوام 
ھی افریقه میں سب سے زیادہ منظم تھیں؛ ان کے ہاس اہم علاقوں کی حکومتیں 
تھیں اسلئے اسلام اور مسلمان ھی اس استعماری یلغار کے سب سے بڑے نشانہ 


چ۴ 


اور خریف ثابت ہوۓ۔ .و ؛ع تک مقامی اسلامی حکومتوں کا خاتمہ ھوگیا 
اور مغری اقوام کی نوآبادیات میں ان کے علاقے شابلی کیل گے علاوہ ازیں 
شما یه الإإِ ہر فرانس قابض ھوگیاء مصر ہر انگریزون ػ بال[کٹٹؿ قائم ہوگئی ۔ 
اورسنه ۹ وع تک یہ صورت ہوئی کہ حبہ چیہ اقوام مغرب کے زیر نگیں آ گیا ۔ 
اس سیاسی تسلط کے جلو میں نصرانی مہلفغین کا گویا سیلاب آگیا ۔ افریقی اقوام 
کے مذاہب تبدیل کرۓ کی کوشششض ھر جگہ سرکاری و ٹیم سرکاری مشنری 
کا جز بن گئیں اس صورت میں افریقی سسلمانوں ۓ بھی اپنی سی کوششیں 
کیں چنانچہ افریقه کی سرزمین ہر تبلیغی سطح پر اسوقت صلیب و هلال آپس 
میں نبرد آزما هیں ے 


یہ بات غیر معمولی نوعیت کی حے کہ مغربی اقوام نۓ اسلام کے استیصال 
کہ لۓے کوئی کسر اٹھا نہیں رکھی ۔فرانس ۓ اپنے مقبوضهہ علاقوں میں جو 
سابق میں سسلم مملکتوں میں شامل رعہ ہیں مثلا مغری افریقہ کے مقبوضات 
میں عربی زبان کی تدریس تک کی سمانعت کردی تھی ء جبکہ افریقہ کی کئی 
مقامی زبائیں عری رم .الخظ میں لکھی جاق تھیں_ اور خود بڑے لکھے لوگوں 
کی زبان عرقی ھوا کری تھی ۔نگر مدارس میں عری کی تعلیم ممنوع کرکے انہوں 
ۓ نہ صرف عربی بلکہ اشاعت اسلام کو روکنے کی کوششش کی۔ اسی طرح 
بیاجٹیم کے مقبوفات میں ھوا ۔ وہاں تبلیغ اسلام یا اشاعت قرآن و حدیث کی ؟ 
ممانعت ری ے ۔انگریزی متبوضات میں سرد مہری کا ہبوت دیا جاتا رھا 
مگر قائوں مزاحمت مسلمانوِ کے راستہ میں نہیں کھڑی کی گئیں ۔ اگرچھ 
نصرانی تبلیغی مشنوں کو سرکاری سرہرستی حاصل رھی اور مسلمان مبلغین 
کے ساتھ غیر عمدردانه برتاؤ ھوتا رعا مگر پھر بھی رواداری کے معابمله میں 
انگریزی سامراج دوسروں سے بہتر تھا۔ 


باوجود اسکے کہ پورے افریقہ میں سب نتصرانی مغربی حکوبتوں کى 
کوٹشیں تبدیل مذھہب میں لگی رهیں اور کم از کم دیڑھ سو سال 
تک پوری قوت ے جاری رهیںء تبدیل مذھب کرےۓ والوں کے لئے ترجیحی 
سلوک کا لالچ بھی عمیشہ انکے هعراہ رھا مگر اسکے باوجود یہ مساعی بڑی 
حد تک ناکامی ے ھمکنار ھوئیں ۔ 


عبداللہ المسدوسی ۓ بڑی بصیرت کے ساتھ اس صورت حال کا تجزیه کیا 
ے جو اھل اسلام کی تبلیغی مساعی کے لۓے سبق آموز ہے ۔ نصرانیوں کے 


۔ 
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ح 
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و 


ے۱۳ 


لئے سب ے بڑی رکاوٹ خود اکا رویە ثابت هوا۔ افریقہ میں عیسائیت ملکا 
گیری کی ھوس کی صورت میں پہنجی ۔ نیز اسکا دامن نسلی امتیازات نے مملو تھا ۔ 
وسائل ترق و دولت مغریوں کی فلاح و خوشحا ی کے لئے وقف کرنا اسکا سلک 
تھا اور مقامی باشندوں کو مزید پستی میں ڈالناء انی رفاء ہے ہے تعلق ہوناء 
اور خود تعلیم ے ے بہرہ رکھنا اکی حکمت ععلىی تھی ۔ان سب کا نتیجہ 
یه عوا کہ نصیاثیت کے پیام میں دنیاوی و آخروی نجات کا کوئی سامان مشکل 
ے اھل اقزیقہ کو نظر آتا تھا۔افریقی اس فاضلهہ کو کبھی فراموش نہیں 
کر سکے جو ایک دیسی عیسائی اور فرنگی عیسائی کے درمیان ھوا کرتا ے ۔ 
یہی وہ بتیادی سبب ہے کہ عیسائثیت جاہ و حشمت کی فاوانی کے باوجود 
اقریقیوں کی نظر میں نہ سما سی۔ 


اسکے یرخلاف مسلمان مبلفین کی مساعی بے سرو سامانی کے باوجود .امید 
افڑا ری ہیں ۔ ای وجہ یہ ھے کہ افریقہ میں اسلام کی علمبرداری ہے غرض 
درویشوں ۓ کی ہے نیز افربتیوں سے بادذرائه برتاؤ کرنا مسلمان 
مبلفین کا ثیوا رھا ے ۔لیکن اب افریقه کی بدلتی ہوئی صورت حال عیسائیت 
کے بھی موافق ہو رھی ے - فرنگی انصرانی کئی افریقی علاقوں سے ہٹ گے 
غیں ۔ انکے استیصال لی کردار ۓ ہین ریاستی تعاقات و امداد کا لبادہ اوڑھ لیا ھے ۔ 
3ف وا حالات می نہیں رھ لا عیسائی سبلغین غیر ملق حاکفیت 
کے ساتھ إِقریقیوں کے ذعھن میں مشروط ھوا کرے تھے ۔ اب مقابله ایک مذھب 
کی تبلیغ اور دوسرے مذھب کی تبلیغ کے درمیان خالص ہو کر آبڑا حے ۔ 


اقریقه کے نۓے سیاسی نتشہ پر بہت سی چھوٹی چھوٹی آزاد ریاستیں نمودار 
عو ہیں ۔انکے قوزی مسائل قوبی وسائل کی ترقء تعلیمء متمدن زندگی کا 
حصول اور غیر ملكکی امداد سے رنفتہ رفتہ آزاد هونا ہے ۔ عبداللہ المسدوسی 
فرماۓ عیں کہ افریقہ میں اشاعت اسلام ان مقروں مسائل ے وابستہ ھوکر ھی 
قروغ پاسکتی سے ۔افریقیوں کے بڑھتے ہموۓ شعور کی ہمت افزائى انی ریاستی 
تنظیموں کے قیام میں امدادہ اور سائل کے حل میں ھمدردی کا ثبوت دیکر ھی 
اب اھل اسلام نصرانیوں ے بازی لیجا سکتے ہیں ۔مغربی استعمار ۓ رخصت 
ھوۓ ھوےۓ جو افریقه کو بہت سے آزاد ٹکڑوں میں پارا ہارا کردیا ے وہ 
اقریقیوں کے لۓے بڑا مسشلہ ے ۔ سسلمانوں کو چاھۓ کہ ان شیرازوں کو 
وحدت میں پروۓ کی کوشش میں افریقیوں کا پورا ساتھ دیں ۔ اسوقت افریقه میں 
اسانی اور علاقہ واری بنیادوں پر مختلف اتحاد اور وفاق قائم کربۓ کی سرگرمیاں 


جم سے سے جس چا 


ےے۔_ٔٗے۔-۔ 


خکھھنا 


۴۸ٴٗ 


غروج پر یں ۔اس قسم کی سرگرمیاں افریقہ کی فلاح کے لئے بہت فروری 
ہیں جنکے لے مغری ریشہ دوانیاں بہت بڑی رکاوٹ ہیں ۔ اھل اسلام کو 
اس پوری افریقی زند گی میں؛ اسکے روز مہ کے مسائل میں شریک ھوکر افریقه 
کو ابھرۓ کے مواقع دینا چایں ۔ 


عبداللہ المسدوسی ۓ بہت وغاحت ے یدار هوۓ ھوۓ افریقه کے تقاضوں 
نی تشریح کی ے ۔سچ مچ اھل افریقہ کی پت اقوام کو نے طرز زندگی 
تی تلاش ےء نۓے نظریات و آدرشوںء رسوم و رواجء روایات اور منہاجات ک 
جستجو بے ۔اسلام اپنی آفاق خصوصیات کی بناع پر روح افریقه کی پیاس بجھا 
سکنا سے ۔مگر شرط يہ ے کہ سسلمان افریقة کی اس طلب کو سمجھیں؛ اسىق 
کیفیت و مزاج کو پرچانا جان لیں اور اس غرض کے لۓ اپنے وسائل کا ایک 
حصه وقف کریں ۔ افریقیات کو بطور علم مدون کرکے ای تعلیم کے ماکز 
قائم کریں نیز افریقی اقوام کی زبان و تاریخ ء تمدن و ثافت کے علوم کی بھی 
درگاھیں قائم کریں اور مبلغین کی ایسی جماعتیں تیار کریں جو نہ صرف 
علوم دینیە ے واقف ھوں بلک ان علوم سے بھی آراسته ھوں جن ے اھل افریقه 
کو وہ سمجھ سکتے ھوں ۔ نه صرف یه بلکە ان میں افریقی اقوام کی خدمت اور ان 
کی امنگوں کا شریک حال ھوۓ کی سجی لگن ھو۔ 


”افریته ایک چیانچء؛ اپنے عظیم المثان متصد یق روشنی میں سچ مچ ایک 
بروقت اور معرکة الارا“ کتاب ھے۔اھل هند و پاکستان کو یعنی اردو 
بولنے والے مسلممانوں کو ا۔کی واقعی ضرورت تھی ۔ اس میں افریةیوں کے لئے خلوص 
اور ۔سلعانوں کے لۓ درس عمل سے ۔اس کتاب کی جان سچی انسانی ھمدردی 
کا جذبه عے جو اسکے ھر باب ے عیاں ے۔ 


(ابو یحیول مصطفیلٰ) 


ھ2 


٭ وت 


کہ 


پاکستانی کاچر : قومی تشکیل کا مسثلہ 


جعیل جالبی 
مشتاق یک ڈہو۔ کراچی 
قیمت آٹھ روپةء ضس مِممئع؛ ہہ ۱ع 


ک 


”٭پاکستانی کلچر :؛ اپنے موضوع کے اعتبار نے منفرد تصنیف ھے۔ 
حعیل جالبی اسکے مقدمہ میں وقەطراز ہیں کہ ”یہ موضوع میرے لئے 
میری اپتی بقا کا سئلہ ے٤‏ ۔ باب اول میں اسکی تشریح وہ ٹیک ھیں : 
”ھمارے پاس کوئی تہذیبی سرمايه ایسا نہیں ے جس سے ہم اس چلنج 
کو قبول کرسکیں جو آزادی اپنے ساتھ لائی ہے ۔ مروجہ مذہھب کا اخلاق و 
تہذہبی سرمایهہ بنلاھر ھمارا ساتھ جات باوجود اپنی چمک دمک گنوا زھا ے ۔ 
آزادق ے بہلے :غمارے:سارے جذبات اجتماعی تھّے ۔ آزادی کے بعد::اجتماعی 
جذبات کا رنگ اڑےۓ لگا اور معاشرہ کی ہر سطح پر یه احساس می ہے ساتھ 
ابھورے لگا کہ آخر وہ :کون ے اجزاع ہیں ہکا ذریعةہ عم یک جہتی اور 
حقیقتی اتحاد حاصل کرکے ایک قوم بن سکتے ھیںء؛ - یه واقعی مہتم ہ بالشان 
مسئلہ سے جس بے عہدہ برا ہوۓ کی کوٹنٹس اس تصنیف میں کی گئی ہے ۔ 


اِس میں شک نہیں کہ پرانا ڈھانچه تیزی سے ڈے رھا ہے ۔ ھماری 
مجلمی زندگی خزاں رسیدہ درخغت کی سی ھوگئی سے اور ہماری معاشرت 
تہذیی خُلاٴ کا شکار هو کر انتشار اور ید میتی کا نظارہ دکھا رعی ے مکر 
اس ے یٹ نتیجه اخذ کرنا کہ تپذبی سطح پر ”'اقدار و اخلاق کا کوئی 
ایسا نظام نہیں ے جسبپر ہم مثبت طریقہ سے زندگی کا کوئی فلسفهہ تعمیر 
کرسکیں؛ بجاۓ خود ایک جذباتی رد عمل هے جس میں وہ کرب اور بیچینی 
تو چھلکتی ہے جسکا مر یہ کتاب ہے مگر اس آگہی و دانش کا فقدان ے 
جکا حاصل اس کتاب کو ہونا چاھئے تھا ۔ تہذیبی خَلا صرف جمیل جالبی 
ھی ۓ عحسوس نہیں کیا؛ء بہت پہلے کئی اور ارباب نظر ۓ اسکو حسوس کیا 
تھا ۔ حصول آزادی کے بعد خود پاکستان کے اھل ادب و دانشی؛ علم و نظر 
کی معتدبهہ تعداد ۓ اس اخلاق و گار ری تی یں و کا 
کیا ےے جس ے هماری زند گی مث مثبت طور پر اپنی اس آزادی نو کا بار گراں 
اٹھاۓ کے قابل ھوسکتی کا کر چونکہ مصنف ۓ صرف اپنا کرب دوسروں 


شع : 
۲ 


.وآآهكتآِ۔_۔۔ 


وچوس جنچچ 


ٹس 


م۲"( 


تک منتقل کرۓ کی سعی کی ے؛ ادرکات کی بجاۓ تاثرات تصورات کی بجاے 
جذباتہ وجدانات کی بجاۓ ارتسامات کو مايهٴ تحریر بنایا ے اور بتول خود 
انہیں کے ''مسائل اور خیال ھ٠‏ اس جنگل ہں تنہا سیر کی ے۱٣۱‏ ۔ اس وج“ 
ہے ان ک یه تصنیف نه همارے ادب کا آئینہ ے اور نہ ھی اس میں وہ ارتاے 
فکر پایا جاتا ے جس ہے ھمارا موجودہ ذور بہرہ مند ہے ۔چانچہ جمبل جالی 
کی یه نگارش صرف اندروف هیحان کا دھہواں ے فنە کہ قوسی شعور کے لۓ 
ایک۔اگلا قدم - اس دھویں میں کہیں ٹی:ابِلیٹ کی صورت[نظر آتی ےہ کہیں 
گاازری٭ خر خبی از بان ی۔ 


ھرایسی تصنیف کے لے جسکے عنوان ایسے بھاری بھرکم ھوں جیہے 
کە (م) آزادیء تہذیبی سسائل اور تضاد (م) کلچر کیا ے؟ (م) قومی یک 
جہتی کے سسائل (م) مذھب اور کاچر (م) مادی ترق اور کلچر کا ارتقاء 
(6۵) مشترک کاچر: مشترک زبان (ے) "تہذہبی آزادی اور تہذھبی: عوامل 
(ہ) نئے شعور کا مسئلهہ وغیرہ؛ حقیقت يہ ہے کہ خود پا کستانی۔ علمی و ادی 
روایات و رجحانات تحقیقات و انتاجات کا عمیق مطالعه اور یہاں کے نظام ھماے 
معاشرت کا زجا عوا مشاعدہ شرط اولین عغیں ء جب ھی وہ ”اذ ب ”بک سیر 
کے درجہ ے بلند تر مقام کی حقدار هو۔کئی ے ۔۔ یہاں پر اس اس کی طرف اشارہ 
بیجا نہ ھہوکا کہ پاکستان کے ادیبوں؛ نقادوں اور فتکاروں ے یہاں کی عمرانی 
شکمت و ریختء سیارات کی تبدیلیوںء اقداری انتشار و تصادم کے نہ صرف 
بیشن بہا سرقع پیشس کۓ ہیں بلک تعمیر نو کے خدو خال نمایاں کرۓ میں 
بھی قابل قذر حصد لیا ےے۔ پاکستان ب2 مفکرین ے سماجی ح رکیات عمرافنی 
احصاء اقداریات کے ابواب نیز مذھبی تحریکات و تعقلات کے سلسلہ میں بھی 
نہایت قیعتی ادب کا اضافہ کیا عہے جس سے مسعفید نه ہرنا یا تو ناقابل معاق 
غفلت ے یا کم ے کم ایک بھول ۔ کیا اقبال کا فکر اور اسلام ہر کام 
کرۓ والوں کی ڈھتی کاوشوں اس خلاء کو پر نہیں کرتیں ؟ 

جمیل جالبی کی اس تصنیف کو اس بنیادی کم مائیگی کے باوجود پسند 
ھی کیا جائیگا اسلئے کہ انشائیہ کا یہ ایسا دلفریب نمونہ ھے جسکے اسلوب 
میں غضب کی وارفتگی تے ۔ اس وارفتنہ بیانی میں قومی استحکام کی بعض جدید 
ترین کوششوں پر جو تبصرے ٹکل گۓے ہیں وہ قابل داد ہیں ۔ 

'مٴ ١اگمت‏ سنہ ےم ؛ع کے بعد ایک اہم مسئله یه تھا کہ اس 
نوزائیدہ ملک کا تعارف بیرونی دنیا نے کس طرح اور کس طور پر کرایا جاۓ۔ 


"۱ 


چونکہ حریف اور مدمقابل هھندوستان تھا جکا کلچر صدیوں پرانا تھا ..... 
ےا ما ا ا تاج علء دھلىی کی جاع مسجد؛ قوہۃ الاسلام کے مینار وغیرہ 
(جو مسلم کلچر کی زندہ علامات ہیں) کے مقابله میں ہم ۓ مومنجو دڑو 
ہڑاپاء ٹکسلاء گندعارا وغیر پیش کۓ تاکہ دئیا ھماری قدامت و عقلمت 
سے واقف هو جاےۓٗ.۔اس سلسله میں اس بات ہر بھی زور دیا گیا کہ ان عظیم 
تہذیبوں کا ڈمانچہ عمیں بطور ورثہ ملا ے)ء ۔جمیل جالبی کہتے ہیں کہ یہ 
پہلی ””غلطی تھی جس ے ' ھند مسلم ۔بخافتء ے۔ ھمارا رشتہ غعیف کرنا 
شروع کیا ہے برصغیر کی تقسیم کے ساتھ ساتع ہم ۓ اپنے ڈھنی و روحانیء تہذیبی 
و تاریخی روائت کی بھی تدیم کردی اور خود کو یہ سمجھاۓ لگے کہ همارے 
تاریخی ورثە: اور روائت کے جو مظہر مندوستان میں رہ گئے هی وہ مندوتان 
ی تاریخ و روائت کا حصعهہ هہيں ۔ 'ھند مسلم ثقافت؛ سے تہذیبی رشته منقطع 
کرۓ کے ذ ہنی رویە کا نتیج یه ھوا که همارے آگے پیچھے کی سازی سیڑھیاں 
غائب ھوگئیں اور ھم کولے صحرا میں اکیلے رہ گے ۔موھنجو دڑو مڑاپاہ 
منیاماتی اور گندھارا کی تہذیبوں ہے همارا اتنا بھی تعلق نہیں جتنا قراعدہ* 
معبر کی تہذیب ہے جدید منعئر کا یا عَہٌا جاعلیت کی تہذیب سے عرب: کات 
آخر سوچنے کی بات ہے که صرف برتنوں کی نقش گری اور اسکے نمەونوں میں 
ہم اپنے روحانی رشتے کیے تلاش کرسکتے ہیں ؟ دراصل بنیادی مسئلہ تو 
روحانی تجرےء تاریخ اور روائت کا مسللہ نھے اور یہی معیار ے؛ء۔ 


جمیل جالبی اس معیار کے ذریعہ هماری قومی عینیت اور تہذیبی وحدت کی 
اصل دریافت کرےۓ کی کوٹشن کرۓ ہیں اور اس ضمن میں ”'ھند مسلم 
ثقافت:ء کا نظریه پیش فو کر یں ۔ وہ کہتے ھیں: ؛'ھم پاکستان کے باغشتندرے 
اس ند مسلم بقافت کے وارٹ: اور جانشین ہیں جو اس برصغیر میں مسلمانوں 
کے ایک ھزار ساله دور حکویت میں یہاں کی فضاء مزاجء آب و ھوا اور میل جول 
کے زیر اثر ہروان چڑھی ہے ء جس میں عربوں کا مذبی جوش اور آدرش بھی 
شامل ے اور افغانوں ایرانیوںء ت رکمانوں اور مغاوں کا سزاج نە صرف یه 
بلکہ جس کی روح ۓ ان سب اجزاء کے میل ے تہذیب کا ایک ایسا نمونہ 
پیدا کیا جو کم و بیشص آج برصغیر کی زندہ تہذیب کی بنیاد ے.... آج 
بھی ھمارا لباس همارا رھن سہن؛ ھمارے کھاۓء همارے آداب معاشرت: 
همارے روز مہ کے اوزار؛ ھمارے رسم و رواج ؛ ھماری مصوری؛ ھماری شاعری 
اور ھمارا مزاچ اسی تہذیب کی بنیاد پر قائم ے ۔ یہی وہ تہذیبی ورئہ ہے جس 
میں پاکستان کے سارے لوگ مشترک طور پر مزاجاً اور عم شریک ھیں 


یچسوتیوسی 


۳ 


۴۰۴۲۶۴ 


ھم اس نظریہ پر ھی یہاں تختصراً یہی تبصرہ کرسکنے میں کہ 'ھند مسلم 
قافتءء ایک اسطلاح ضرور بن سکتی ے جو فنون لعایفہ خاص طور ہر از قسم 
موسیقی و تعمیرات مفید مطاب بھی ھوسکتی لے ۔ لیکن اس ے ماد کبھی 
کوئی تاریخی مظہر نہیں ھوسکتا ۔ ثقافتوں کی طوبل تاریخ میں اس قبیل کا کوئی 
خصوص کل منصہٴ شہود ہر نہیں آیا_ یه تجربہ کہ ھندو اور مسلمان کا فرق 
کشمیر ے لیکر راس :کماریٰ نک گلی, گلى؛ کاؤن“ کاؤں محسوس ہوتا ے؛ 
صرف اس اس کی دلالت کرتااے که هندو لان ایک دوینرے سے ھر جگھ 
جدا رھ هر مقام پر ان کی جلسی زندگی میں باہم:امتیاز رھا ۔ اس سے يە نتیجھ 
نہیں نکالا جاسکتا که ھندی سسلدانوں کی تہدیبی میراث واحد ھے جسی اپنی 
منفرد حیثیت ہےء اس قسم کی کسی مر بوط سالمیت کا پتە یہاں نہیں چل سکتا۔ 
جُعیل۔مالبی ۓ جس تثثافتی-میراث کی طرف اشارہ کیا ھ و قی الاصل دھلی 
و نواح دھلىی کا تہذیبی ورئه ے جن میں بہت زیادہ وسعت دیجے تو اودھ 
کو اور شامل کرلیجئے جس کے اندر ۔گرلوںء ترکمانوں انزائیون کا اچھا 
برا سب ھی شائَل ہے ۔ اس'تہذھبی ملغوبہه ے وادی مہران اآبَرھم پترا گا کیا 
علاقہ ؟ جس میراثِ کو جعیل جالبی اپنی بتاۓ ہیں اور پاکستان کی ثمافت 
کی عین و حتیقت قرار ڈینا چاھتے میں اگر اسکا نقطه' آغاز غوری کا حمله قرار 
دیا جاۓ تو معلوم ہوکا کہ شروع سے می ”انحطاطء پر اسی بنیاد ے۔ 
عالم اسلامی اسوقت نراج کی کیفیت میں تھا جب هھند میں سسلم غلبه کا آغاز 
ھوا۔ اسلامی قدریں مسخ ھوچکی تھیں؛ حتیثی تہذیب و تمدن میں رشتوں کا 
تعین قیصر 3 کسرعل کے ایران و توران ے ختكلك نہ هوٹا تھا روزہ نماز کى 
اپندیا ا کیتمدون کی تر فی للدم کی باد از راک تی اوزنہ عم اسلام 
ے کچھ باق ئە پچا تھا ۔ وہ صرف اللہ کی کتاب اور حدیث رسول میں عفوظ تھا ۔ 
اسکا نتیجهٴ یه ھوا کە دھلى کی تہذیب فرشي سلام دہدمە و نوت کی تہذیب رعی ؛ 
جن میں سراثب کا تغینء رن سہن؛ رسم و رواج؛ شعور اور رجحانء غرض زند گی کے 
هر رخ میں بنیادیِ انسانی قرون کا حصول ناممکن تھاء انفرادی حوصله مندی 
1 گنجائش نه تھی؛ کسی زبردست تحریک کے بروان چڑھنے کے موائع نہ تھے؛ 
استیازات پر سماجی ڈھانجچے کی بنیاد تھی؛ تعمیری صلاحیتوں ہر تقلید جامد کا افعی 
ھن پھیلاۓ یٹھا رہتا تھا۔ ایے ورثه کو لیکر ھم کیا کریں ؟ 

اصل بی ے کہ پاکستان کے ستتبل کا انحصار نصب العین کی وحدت 


پر ے جس ے اسکی حقیقی عینیت رفتھ رفتہ ھی ابھر کر سامنے آئیگی ‏ مگر 
ہو کچھ ہم کر سکئے ہیں وہ یه ھی ۓے کہ اسلام کے ظام اقدار اوراتے 


۴۴ 
ٹاۓ ھوۓ اصولوں کے مطابق پورے ععمرانی انقلاب کے لۓ جدو جہد کریں ۔ 


خود جمیل جالبی کہتے ہیں کہ ''مذھبی اصول و عقائد ی ھماری 
زلدگی میں بنیادی اعمیت ہے ۔ جب کوئی معاشرہ ان عقائد و اصولء اس نظام 
فکر و عمل کو حیات کا زندہ قائون بناکر اپنی زندگی کو اسکے مطابق متشکل 
کرتا سے اور اپنے احساس کو اسکے سانچہ میں ڈھالتا ہے تو اس عمل ہے 
وہ ایک سسمتاز کلچر کو جنم دیتا ے؛؛ جسے ہم اس نظام حیات کا کلچر 
کہتے ہیں ۔ حقیقت یہ ھے کہ کیوں نہ ہم دھلی کی زوال پذیر تہذیب کا 
وارث ہوۓ کے بجاۓ اس زندہ کاچر کی تخلیق کو ھی اپنا نصب العین 
بنائیں اور اپئی آےۓ وال یل نسلوں کو اسکا وارث بنائیں جسکی اساس سدرة 
المنتہی سے بھی پرے نبوت مممدی پر قائم ھے ؟ 


(زامد) 
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